اللولس ارزعلى للَقَافه 


نت الفلسغة وا لماع 


لوسوح كر 


مفمكراعربيًا وموّريخً للملس ضبن 
(بعحوث عسي ودرا سات مبهداة إلييىس) 


تعسير وإشاف 1 


و.اطفٌ [ثرزفا 


إهداء 


إلى *ن عاش لى ص١ءث‏ و أت فى صدت ٠١‏ 


إلى 4ن زهد فى براق الشورة وارئفى لنفسه عزلة الفكر وصوهعة 
الفلسفة إلى المثل الأعلى حلقاً وعلها » والباحث عن المعبى الأبدى الومجود وراء 
صير و رة التغبر و الفناء . 

إلى ٠ن‏ كان أستاذاً بكل ٠١‏ تعنيه كلمة «الأستاذه ررائداً رهرءا شااً 
إلى الثور الحكم وسط الظلام والضياع » والعملاق بين الأشياه والأقزام 
إلى روح مفكرنا العرنى و مور الفاسفة » يوسف كرم , 


مبدى على استحياء هذا العمل المتواضع تخليدا لذكراه وبعثاً لفكره , 


ماطف العراقى 


شكر و نفسدبر 


نتوجه بالشكر| الجزيل إلى كل المشاركين فى هذا الكتاب »على الخهردات 
الكبيرة الى قاموا مما . و نخص بالشكر الذى لا حد له » زكى ليب محمرد » 
صاحب فكرة إصدار هذا العمل » والآأب جورج قنوائى » ومراد وهبة ) 
نقد تفضلا بإمدادى بالكثير من المعلومات والعديد من اللخطابات والوثائق 
الخاصة بيوسف كرم » وكان الحوار بيئنا مستمرا طوال فثرة إشرافى على 
هذا الكتاب التذكارى ٠,‏ 


عاطف العراقى 


2 


يحتل الأستاذ يوسف كرم فى تاريخ الفكر الفلسى المصرى المعاصر مكانة 
كبيرة . لقد ثرك لنا العديد من الكتب القيمة والمقالات والدراسات اطامة 
وإاك لمكن أن يحون :نا الذارون اللفكر فلمل نطو الاقمو رون 
قريب أو هن بعيد . ويكى يوسف كرم فخرا أنه قام مفرده بتأليف موسوعته 
الضخمة الى تعر ض لأراء الفلاسفة طوال عصور الفلسفة . و نقصد بتك 
الموسوعة » ثلاثيته المعر وفة : تاربخ الفلسفة الرونائية» وتاريخ الفلسفة الأوربية 
فى العصر الوسيط » وثار يخ الفلسفة الحديثة , 

بل لقد حاول يوسف كرم أن يبان لنا حفيقة رأيه و اتجاهه الفلسى » 
وموقفه النقدى والإثالى إزاء الثيارات الفلسفرة والانجاهات الفكرية . 
وكل همسا نجده واضحاً غايةالوضوح فى كتابيه العقل والومجود ؛ و١‏ الطبيعة 
وما بعد الطبيعة ؛ بالإضافة إلى العديد من المقالات والدراسات الى تركها 
لنا وسواء كانت باللغة العر بية أو كانت باللغة الغر نسية , 

بعد يوسف كرم إذن ؛ علا وعلا بارزاً هن أعلام فكرنا الفلسى المعاصر . 
إنه قمة من القمم الفلسفية الكرى الى تعيز مها و تفخخر ممكانتها فى كل زمان 
كل كان : 

وإذا كانت لحنة الفلسفة والاجماع بالمملس الأعلى للثقافة قد وضعث 
فى الاعتبار إصدار مجموعة من الكتب التذكارية الى تتئار ل العديد هن 
الدراسات عن أعلام بارزين سواء كانوا هن القداتى أدثال السو الشير 
حي الدين بن عرلى صاحب القول بوحدة الوجود » واأسبر وردى » 
أوكانوا من المعاصرين أمثالالشييخ مصطى عبد الرازق » وأحمد لطى السرد» 
مما قد وجدث من واجمبا [صدار كتاب عن يوسف كرم وقد عهدت إلى 
الإشراف على هذا الكتاب , 


)١(‏ يمد القارىتر جتنا الفرلسية لهذا النصديرفى 1 شر الكعاك, 


عور 


لقد كان صاحب الفضل فى توجيه اللجنة إلى إصدار كتاب عن 
بوسف كرم » الأستاذ الكبير والمفكر الشامخ العسلاق »؛ 
الدكتور زكى نجيب محمود » »قر لحنة الفلسفة والاسجماع بالمعلس الأعلى للثقافة 
وقد تفضل «شكوراً بتنشجيع هذا العمل ونذليل كل العقبات والمصاعب » 
إعاناً من جانبه بأهمية موقع يوسف كرم على خريطة فكرنا الفلسى المعاص » 
وبصماته البار زة الو اضحة على مجال الفاسفة فى ٠صر‏ المعاصرة. 


وقد رأت اللجنة أن يتضمن الكتاب » الدر اساث الى تتعلق بيوسف كرم 
وفكره الفلسى » ومجموعة من الدراسات المهداة إليه والى تدر س و تحلل 
موضوعات فلسفية وفكرية شبّى وليس هن الضرورى أن تكون «تصملة 
اتصالا مباشراً بيوسف كرم . هذا بالإضافة إلى ترجمة العديد ٠ن‏ محاضرات 
يوسف كرم والى ألقاها باللغة الفرنسية فى الحلقة التوماوية والمنشورة فى 
كراساث الحلقة التوماوية فى دير الآباء الدومرنيكان بالقاهرة » وأيفسا 
مجموعة من مقالاته المنشورة ف العدريك دن الدوريات 04 وبعضما يتضون 
عر ضا نقدياً مجموعة مل الكتتب الفلسفرة الى صدرا ث كمحس 5 


وأود.قبل الحديث عن أهم احالات الى تدحل فى إطار هذا الكتاب 
التذكارى » أن أشير إشارة ٠وجزة‏ إلى الراة الفكرية لأستاذنا الكبير 
.وسف كرم وأه «ؤلفاته مستعرناً فى ذلاث بالعديد ٠ن‏ الأوراق والدراسات 
لتى تفضل أستاذى الأب الدكتور جورج قنواق باطلاعى علبها فى 
دير الآباء الدوميئيكان بالقاهرة وأيضاً الكثر هن المعلومات غنه هن خلال 
لقائى بالأستاذ الدكتور مر أفوفة الاي اللكتور جورج قنوائى وغيرههما 
من الكتاب و المفكر بن , 


1 1 ا لقد كان اليوم الثامن من شور سبتمير عام 688 هو ادم «ولك يوسف كرم 
1 بطنطا محافظة الغربية حيث تلبى فها دراسته فى المدرسة الابتدائية والمدرسة 


ند ايك 


حيث التحق بالجامعة الكاثو ليكية » وسحصل على دبلوم الدراسات العليا من 
جامعة السوربون كياء اشتغل بالتدر يس فرة من الزمان بإحدى 
المدارس الثانوية الف رلسية 


وقد قام يوسف كرم بتدريس الفاسفة فى جامعى القاهرة والإسكندرية. 


لقد كانت حياة يوسف كرم تمثل خير تمثيل نحياة العازف عن الدنيا 
ومشاغلها الحسية الزائلة , لقد ارتضى لنفسه حياة الفكر » وظل طوال نحياته 
بعيداً عن أضواء الشهرة وبريق السلطان وأجهد نفسه إجهادا شديدا فى حياة 
الدرس والتحصيل والتأليف . وكتاباته تعد غاية فى الدقة والتركيز الشديد . 
وقد أثمرت تلك الحياة الى لا تخلو من قسوة وصرامة » عن ' العديد دن 
الأعمال الفكرية الرائعة . و بالإضافة إلى ما ذكر ناه فى كتب للأستاذيوسفكرم 
نود أن نشير إلى أنه ترك لنا العديد من العّار الفكرية الرائعة ومن بيمما 
مسجم الفاسى ؛ ودروس فى تاريخ الفلسفة وهو الكتاب الذى اشّرك فيه 
مع الأستاذ الدكتور إبراهم «دلكور . وأيشاً العديد من الُرجات لكتب 
فر(سية ككتاب ثلاثة دروس فى ديكارت . وهى محاضرات الكسئدر كواريه » 
ونفسية الأحكام التقويمية وهى محاضرات للعلامة أندريه لالاند . وهذا 
كله بالإضافة إلى العديد من البحوث واللاضرات باللغة الفرنسية وقد نشرت 
أغلب هله البحوث وانحاضرات ف المحلة التوماوية كيا سبق أن أشرنا هنل 
قي اوضق وواعل فو عاك هله الس بكرو الماشر انك بالفر نيه +« وسعيلة 
الغزالى على الفلاسفة ؛ » ١‏ ومفهوم الفلسفة المسيحية » و فكرة الفلسفة 
عند القديس توما الأكوينى » :و( المديئة الفاضلة عند الفارالى » . ١‏ والقلق 
الإنسانى فى الفكر اليونائى » و وآراء إخوان الصفا الفلسفية » ع و الأفلاطونية 
والمسيحية » ٠6‏ ومشكلة الشر ) و«المذهبالتوماوى) وو مذهب ديكارت ). 
ثمار فكرية رائعة تركها لنا يوسف كرم والذى يعد أستاذاً بكل ما نحمله كلمة 
الأستاذ هن معان ومدلولاث . وكم لدت هذه الدراسات تأثيرا بالغ فى 


ما ةأاسه 


حال الفاسى والحقل الفكرى . وكل كتاب تركه لنا هذا الأستاذ والمعلم 
زيما يعد ثمرة لفكره العميق ودقته الفلسفية و الثزاءه مخصائص الفكر الفاسمى 
لا الفكر اللعطالى الإنشائى ؛ ولككن أكبرم لا يعامون . 


غير محمد فى ملبى واعتقادى التغافل عن القار الفكرية الر ائعة البى تركها 
لنا يوسف كرم . لقد عاش للفلسفة وأخلص لا مئل سئوات عمره الأولى ؛ 
ومن هنا فإله يستحق منا ‏ كا قلت كل احترام وإكبار وتقدير . 
وإذا لم يكن هذا الأستاذ قد نال .حظه من الشهرة والتقدير لأنه عاش 
صامتاً زاهداً » بل فقبر معدم » فإنه من الواجب غلينا أن تسلط الضوء 
على حياته وكتبه وإذا لم نفعل نفعل ذللث فإننا سنكون فى غداد اللهيوانات ولا يصح 
أن ننتسبكأفراد إلى المملكة الإنسانية . لقد دافع يوسفكرم عن العقل 
دفاعا مجيداً وإذا كنث أختلف معه فى رأى أو أكثر من الآراء البى قال مها 
فإن هذا الاختلاف يعد دليلا على ثراء فكره و عمق الجاهه , ش 


قلنا إن يوسف كرم قد درس آراء الفلاسفة الذين ورجدوا منك القرن 
السادس قبل الميلاد وحتى أيامه الثى عاش فما . ول يكن موقفه فى آراء 
هؤلاء الفلاسفة هو موقف المؤيد والمتفرج » بل كان موقفه هو موقف الناقد . 
إنه يعرض آراء الفلاسفة عرضاً أميناً ودقيقاً وموضوعراً م بعد ذلالك نجده 
يتفق مع هذا الفيلسوف أو ذالك تارة ومتلف معه ثارة أخرى , وهدذا 
يدلنا على عقايته الدقيقة وحسه النقدى وليرجع القارىء إلى كتبه و٠قالاته‏ 
ودراساته وسررجد مصيداق ما نقول به . 


هن أجل هذا كله كان هن الواجب إصدار كتاب تلذكارئ عن هذا 
الأستاذ والرائد . ولعل هذا الكتاب يكون بداية لكتب أخرى يقوم مما 
الدارسون والباحثون واللين مبتمون بالفكر الفاسق طوال عصوره » 
إذ أننى أعثرف بأن هذا الكتاب التذكارى لا يتضون إلا أقل القليل 


ات 
. عن الرجل وفكره وآرائه الى تعد فى حقيقمها ثرية غاية الثراء » عمرقة غاية 
العمق . وإذا كان أستاذنا يوسف كرم قد تأثر تأثراً كبيرا ,آراء القديس 
توما الأكريى والذى يعد من أعظم فلاسفة المسبيحية فى العصر الوسيط » 
ونحيث بمكن اعتبار آراء يوسف كرم تعبيراً عن توماوية جديدة » إلا أنه 
لم يقف كا قلنا ‏ عند آراء فبلسوف معين » بل إنه كان مضيفاً إلى الآراء 
الو استفاد مما . 


ويتضمنالكتاب الذى نقدمه الوم للقارىء مجموعة من الأقسام 
واضالات , 


جمد القارىء فى قسم هن الأقسام مجموعة هن المقالات والدراسات 

عن يوسف كسرم وفكره وبعض كته . فكتب الأسستاذ الكبير 
"اللكتور إبراهم مدكور عن يوسف كرم ؤرخ الفلدفة » والأب 
حر عر دن اسراف قن بو روس روه تسمال 
رسائله ) » والأستاذ الدكتور مراد وهبة عن 9 يوسف كرم ؛ الفيلسوف العقلى 
المعتدل ) والأستاذ سعيد زايد عن يوسف كرم وكتابه العقل والوجود » 
والدكنورة نبيلة زكرى زكى عن كتاب الطبيعة وها بعد الطبيعة . وهذه 
#المقالات أو الدراسات تلى الكثير من الضوء على يوسف كرم » شخصينه 


وفكره وممهجه وطبيعة آرائه , 


ويجد القارىء فى قسم آخر من أقسام الكتاب مجموعة فى الدراسات 
التحليلية فى موضوعات فلسفية شتى » وأكثرها ليس بعيد الصلمة عن اهئامات 
يوسف كرم . وقد حرصنا على أن' يتضمن الكتاب التذكارى هذا النوع 
من الدراسات وذاك حى تجمع فى الكتاب بين الدراساث الى تتعلق 
ببوسف كرم مباشرة » والدراسات الى تعد هن نوع الدراساث المهداة . 


1ت 

فكتب الأستاذ الكبير الدكتور توفيق الطويل عن ١‏ دور الدين والأخلاقم 
فى بناء الثقافة فى مصر المعاصرة » . وحلل الأستاذ الدكتور نحبى هويدى 
مو ضوع و وحلة المعرفة ‏ الفلسفة والعلم والدينى ) . ودرس 
الأستاذ الدكتور محمود زيدان « مذاهب الشاك ومواجهتها » . واختار 
الأستاذ الذكتور أنحمل مود صبحى موضوعاً لبيحثه هو ( بان دقر اطية 
أثينا ودكتاتورية إسبرطة » . وكتب الأستاذ الدكتور عزت قرلنى فى ٠و‏ ضوع 
« حول بعض جرانب الغموض فى حاورة ثباتيتوس لأفلاطرن بين الفكبر 
والمعرفة) . ودر سالأستاذ الدكترر محمود حمدى زقروق « مفهوم المسثولية” 
فى الحضارة الحديثة ) وقدم لنا الأستاذ الدكترر عرد القادر محمود دراسة عن 

من أعلام صوفية القرن السابع المجرى وهو « المكزون السنجارى ) 
و اختارت الرميلةاللكتو رةسهير أبووافيةمو ضروعالببحم او هو «الشاثوالرقينف فاسة 
اليونان والمسلمين». أما الزميلةالدلكتورة زيب محمو د الحضيرى فكان مو ضوع 
بحسم :( الفياسوف البودى سليان بن جبيرول بن المود ر المسبحرين) . 
واختار كاتب هذه السطور موضوعالبحثه هو: ( الإنسان عند فلاسفة 


المغرب العربى ) . 


وإذا كنت قد أشرت أثناء حدديى عن أعمال يوسف كرم الفكرية » 
إلى أهمية محاضرانه و نح ثه باللغة الفر نسية و المنشورة فى كر اساثاهلقة التوماوية 
بدير الآناء الدرميبكان بالقاهرنة ‏ + رز تقل 1 كن غراء الفاسفة بر المهتوق مما 
قد لا يعلمون شيا عنها رغم أهمية مو ضوعاتم! ؛ فقد رأينا أن يتضمن الكتاب 
ترجمةعر بيةلأكثر هذه المحاضراتو البحوث. وقد قامبئر جمة بعضها الأب 
اللكتور جورج قنواتى » وقامت بتُرجمة بعضها الآخر الزميلة الفاضلة 
السيدة اللكتورة زيلب مود اللعضيرى . 


أما عن مقالاته بالمحلات والدوريات المصرية كمجلة الكتاب ومجلة 
الكاتب المصرى فقد اخثرنا يعضها » رسواء كانت تببحث فى موضوعات 


ال 
فلسفية 3 3 كانت تتضمن عرضاً نقدياً من جانيه لكتاب أو أكثر ف الكتب” 
الو كانت تصدر بالقاهرة 8 و يل القارومه بيانات وافية غن هو ضوغات هذه 
المقالات فى فهر ست الكتاب التدكارىم,. 


كيا حر صنا على أن يتضمن الكتاب آراء بعض أسائذة الفلسفة فى كتاب* 
أو ير فى كتبه ككتاب تاريخ الفلسفة الأوربيسة فى العصر الوسيط » 
وكتاب تار بخ الفلسفة الحديثة . 


3 المقالات الى كتها زملاؤه وأصدقائه بعد وفاته والتى نشرت فى 
مجحلة ميديو بالفرنسية ؛ فقد حرصنا على نشرها . وقد قام العالم الجليل 
الأب الدكتور جورج قنوانى بترجمتها إلى اللغة العربية . وهله المقالات 
إن دلتنا على شىء فإنما تدلنا على المكانة الكببرة الى محتلها يوسف كرم 
فى نشفوس أصصلقائه وزملاته . لقد كتب هله المقالات 
الأسائدة الدكائرة : إبرأهم هللكور ؛ ومحمك يوسف موسى ؛ وعمان أمين 
ولجبب بلدى » ومراد وهبة » فكتب اللكتور إبراهم مذكور عن«الزمبل 
يوسف كرم» » وكتب الذكتور محمديوسف موسى : (إلى صديى يوسف كرم) 
وكتب الدكتسور عمان أمين : ( يوسسف كسرم الفيلسوف » . وكتب 
الدكتور نجيب بلدى عن («الفلسفة العربية بن التشدد والترحيب» . وكان 
عنئوان مقالة الدكتور هراد وهبة : « توق يوسف كرم »؛ . كما شارك 
فى هله المقالات الأب الدكتو ر جورج قنوانى وقام بالتقد ملا بكلات . 
مؤثرة يقسول فبها : ١‏ انتقل إلى رحمة الله فى 18 هايو عام 1484 فى هدوء 
عدينة طنطا بعد مرض طويل » الأستاذ يوسف كرم وقبل ذلك بعششرة أيام 
كنا كالمعتاد قد ذهبنا لازوره فى منزله الهادىء. ولو أنه كان «تعبا ولكن لم يكن 
بادياً عليه ما ينىء بهاية سريعة على هذا النحو . فكان يواصل على المهل 
وبصعوبة مؤلفه الخاص بالأنتعلاق » وكان شرع أن مجمع فى كتاب آخر 
أروع النصوص الخاصة بالتصوف . وفوق كل هذا كان على عادته 


موفلا 


مستسلماً فى تواضع إلى الإرادة الإطية » وقابلا عسبقاً بدافم من حب عميق 
ما قدره الله له ) , 
والقارىء للكبات الى قالها الأصدقاء والزملاء بعد وفاته يشعر بالدور 
الكبير والحبوى والفعال الذى آداه يوسف كرم فى حيائنا الفلسفية والمعاصرة . 
ومن محاول أن يتخطى هذا الدور فوقته ضائع عبثاً . ولبث شبابنا فى هذا 
الجبل الضائع يفعل مثل ما كان يفعل يوسف كرم . إن نمط الحسياة البى 
عاشها يوس فكرم يقدم لنا أباغ الدروس وأعيقها . إنه يقدم لنا مثالا 
حتلدى » يقدم لنا القلنوة بأجل معائ وأسمى جواننبا . تعطينا محياته 
00 فى التواضع وهدوء النفس وكفية البحث عن الحقيقة والبعسد 
لعن طريق الحياة الزائلة وحيث بقترب الإنسان ويتمسلك بكل ما هو ثابث» 
بكل ما هو خالد ؛ بكل ما هو إنساى فى حقيقته وجوهره ه . إن ححياة 
يوسف كرم الفكرية تقدم لنا نموذج الإنسان كما ينبغى أن يكون الإنسان 
وليث شبابنا ‏ كيا فلت يأخيذون من نحياته 0 دروساً عديدة » 
ما أروعهامن دروس » لأمبا مثل ليا «المثال» و«الموذج) ولا تعير عن 
«الأشياه» و«الظلال ) , 
وأحل واجبا علق تام تصديرى لمذا الكئاب أن ارس 
مخالص الشكر وعميق التقدير إلى كل أساتذقى وزملائى والذين شاركوا 
مشاركة اقعالة لق التعارك مش بصورة أو بأخرى من صنور التعاون الدكرئ 
وما أكثرها 
لقدكان الاتصال بيى و بينم مستمراً وكم عقدنا الاجماعاتو استمر 
الحوار بينذسا ساعات وساعات ومئد اللحظات الأولى من تكلرى 50 
على هذا العل ٠.‏ 
وإذا كان القدر قد شاء أن أكتب هذا التصدير فى اليوم الفسانى 
من شهر سبتمير هن هذا العام » أى بعد قرن من الزهان على مولد 
أستاذنا الكبير يوسف كرم » فإننا رجو أن يكون هذا العمل فائحمة 
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لدراسات أخرى حول الرجل وفكره ؛ وما أكثر المحالات الى بحث فمما 
«فكر نا بوسعف كرم و الى تعد جديرة بإلقاء الأضواء علما وفهمها حق الفهم 
وسير أغوارها . وقد دخل يوسف كرم عن طريق أعماله الفلسفية الرائعة » 
تاريخ فكرنا الفاسبى المعاصر هن أوسع أبوابه ومن واجب محبى الفلسفة ؛ 
فى كل زمان وكل مكان الاههام بدراسة أفكاره وما أعمقها . 


الثاهرة فى م سيتسر عام 1945 م . 
ر نسو 6 8 


عاطف العراقى 
عضو لجنسة الفلسفة والاجماع 


الئل 


بحوث عن بوسف كرم وكتبه 


بوسة مؤرخ الفلسفة 
نيسقا 

كرم : و 

١خ‎ 

©#ن» 


ن ١.‏ 1 
برا مد 
و4 
هيم مدكور 


ع 
نودو 
مجمع اللفسة ١‏ 
لعربية 

بية ابالة 
لقاهرة 


بوسف كرم : مؤرخ الفلسفة 


عرفته مئل خسين عاماً أو يزيد » واشتركث معه فى أسرة الفاسهمة 
0 الذاهرة ؛ وما حب هله الأمرة إلى نفسي » وما 1 لدى . 
فقد قامت على أربعة من المصريين كنت واحسداً منهم وعلى رأسهم صديق 
وزميل جليل هو مصطى عبد الرازق ومعه يوسف كرم » وأبو العلا عفييى 
ولا أذكر أن أفراد هذه الأسرة اختلفوا يوم فى رأى أو تباينوا فى موقف . 
آمنوا جميعاً برسالهم وحاولوا أن يؤدوها أحسن ما يكون الأداء . وءن 
حدن حظهم أن انضم إلمهم بعض الأساتذة الأجانب الذيناستحقواعن جدارة 
مرئبة القدوة والريادة » بحا ودر سا وصعبة وهعاشرة ٠:‏ 


وينصب حديث البوم على بوسف كرما ؛ تلاك النفس ااركرقي اطادثة 
المطدئنة » البى وقفت نفسها على الدرس و البحث فى البيث والكلية » فكان 
الأستاذ المحبوب والمعلم, الصادق والباحث الدقيق والعميق . وقف نفسه على" 
التأريخ للفلسفة وبدأ بأصوها البونائية » ول تفته الفلسفات الشرقية وإن 
لم يقف عندها طويلا . وكان له بالفلسفة اليونائية ولوع وتعاق شديد » 
حرص على أن بدرسها دراسة مباشرةفى ضوء ما ألفه كبار فلاسفة اليونان» 
وعلى رأسهم أفلاطون وأرسطو . وقف طويلا عند المحاورات الأفلاطونية 
وحللها واستخرج هما قضاياها الكبرى » ووجه تلاميذه تحمرها. الذين حاولوا 
أن يتفهموها على طريقة أسائذهم فىترجممالعربية إن وجدثأو فيبعض 
الترجمات الفرنسية رالإنجليزية . 


وهكذا صنع بالنسبة لأرسطو فعول على التُرجات الفرنسية الحديثة 
والدقيقة لكتب المحم الأول » وصدر علبا فى أحكامه وآرائه ؛ ولم يفته 
أن بلى نظرة على بعض ما وصلنا من ترجات عربية قدعة . وك كان 
بود أن يد اليونانية إجادته الفر نسية ؛و لكن تمكنه م ولريب والفر لس عم 
أعائه عل أن يعبر عن آراء كبار فلاسفة البوئان تعبيراً دقبقاً وصادقا., 
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وقضى فى هذا الدرس الطويل النفس الواضح الغاية عدة سنن . 
6 ثم رأى بعد هذا أن رج كتاب ( تاريخ الفلسفة اليونانية ) وهو دون 
نزاع حجة فى بابه » وفى «قدمة ما أخرع بالعربية فى هلا الميدان ورجدير 
بأن يقارن بنظائره فى المؤلفات الإنجليزية ) و الفرنسية المعاصرة . وفيه مخاصة 
فصلان عقد أحدهما لأفلاطون وعقد الآخر لأرسطو » وتعتقد أن طلاب 
الفكر الأفلاطرنى والأرسطى يحرصون على أن ينهلوا من هسذين الفصلين 
وأني, رجعوا إلمهما . ولم تستوقفهالمدارساليوثانية الأدرى بةدر ما استوقفته 
المدرسة الأفلاطرنية والمدرسة المشائية وهها دون نزاع عماد الفكر الفلسبى 
اليونالى . وتحخرص على أن نقرر أن هذا الكتاب ثمرة سجهدا متصلى وعمل 
دائب وتحرير وتمحيص طويل . 


وم يف يوسف كرم عند الدرس المستوعب الطويل » بل اشترك ععى 
ف حمل آخر هو ما سميئاه ؛ ( تمهيد فى تاريخ الفلسفة ) ٠‏ وقد وضع هذا 
الفهيد فى آخرياث الالاثيناث تنفيذا لبرنامج إصلاح التعلم الثانوى الذى 
وضعه تيب الفلالى وأراد به أن تهم الفلسفة إلى مواد الدراسة فى المرحلة 
الثانوية وهذا نجديد سبق لآداب الفاهرة أن دعث إليه وم تنردد فق 
أن تسهم فيه بإخراج الكتب اللازمة له فى التاريخ والمنطق وعلم النقدى ‏ 
بل ذهب قم الفلسفة فى كلية الآداب إلى أبعد من هللا ) ري اثنين 
دن خر جيه للاضطلاع بتدريس المواد الحديدة فى «دارسنا الثانوية » وها 
المرحوم أحمد فؤاد الأهوانى والدكتور محمد توفيق الطويل . 


واخخقص بوسف كرم 9 كتاب المهيل هلا بالفلسمة القدمة وفاسفة 
ارون الوسطى 4 ووكل | إلى أمر الفلسفة الإسلامية انلق الحديثة : 
وأنا فى غى عن أن أشير إلى أن كتاينا هذا كان مجرد تمهيل , وقد أحسن 
فيه بو سف كرم كل الإحسان فى هذه الحدود الضيقة . وأسعدنا بعد هذا 
أن يتولى أبناؤنا القائمون على أمر الفاسفة فى التعلم الثانوى أن مخرجرا هم 
بدو رهم مؤلفات «٠تلاحقة‏ 0 
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وقعد الارض والشبخوخة بيرسف كرم فألزماه بيته الذى اتمْل منه صومعة 
للبحث والتأليف فاستكمل حلقات تاريخ الفلسفة المتوالية . وبدأ بتأريخ 
الفاسفة ى القرون الوسطى وأخخرج كتابه « تاريخ الفاسفة الأوربية فى 
العصر الوسيط)» الذى جاء مرجعاً نافعاً فى بابه » ثم أضاف إليه ١‏ تاريخ 
الفاسفة الحديثة ) . وقد لا يسمو هذان الككتابان إلى مستوى ١‏ تاريخ الفلسفة 
البوثانية ) » ولكنهما دون نزاع يستكلان عقداً حرص مؤلفنا أن يثمه . 


وقبل أن أ م حديبى أرى ٠ن‏ واجبى أن أ شير | إلى أن يوسف كرم 
يكن مؤرخاً فحسب » بل كان فيلسوفا قبل أن يضطاع بالتأريخ للفاسفة » 
وفى كتبه التارخية درس عميق وفاسفة دقيقة وقد عالج فى استقلال قضايا 
فلسفية أخرى وقضايا فلسفية قائمة بذامها « كالطبيعة وما بعد الطبيعة ) 
١‏ والعقل والوجود » وهذان البحثان يعالحان الأساس الحقبى للفكر 
الفلسى ., 


يوسف كرم من خلال رساثله 


بقسسلم 
الاب الدكتور جورج شحانة قلواتى 
مدير معهد الدراسات الشرقية للآباء الدومينيكان بالقاهرة 


بوسف كرم من خلال رسائله 


لقد عرفت الأستاذ يوسف كرم بطريقة لا تخلو هن الغرابة . فعند عودق 
من فرنسا حيث كنت أتخصص فى الدر اساث الكماوية فى جامعة ليون رغبت فى 
إرضاء ميلى إلى التخصص أيضاف الفاسفة ونخاصة فلسفة القرون الوسطى 
ومقارنبا بالفلسفة الإسلامية . فالكبيث على كتب ماريتان وجيلسون 
وبدأت اطلع على فلاسفة العرب . والأمر لم يكن سبلا لجهى بالمم طلحات 
الفلسفية وببذه اللغة الخاصة الى كان يستعملها فطاحل الفكر فى القّرون 
الوسطى . 


ومن حسن حظى أ له دقع دي ذات يوم )عن سنة 198 ءعدددن شعلة 
السياسية الأسبوعية . شاكانت دهشى عندما وجدث فبا مق مقالة «طولة عنواما 
( ما وراء الطبيعة » . فقرأتها بلهف رلم يساورنى أى شلك أن صاحم! متعمق 
ف الفلسفة الأرسطية والنومارية و مالاك تماما زدام ا بية , 
3 فأخطذت بترجه:,! إلى اللغة الف نسية , مارلا ,در استطاءتى أن أجد ما يقابل 
بالفر نسية المصطلحات الفنية العربية . وكانت هذه المقالة اسان يوسف كرم 
اللى كان يدرس -حينذاك فى كلية الآدب فى القاهرة . فعترت على عنوانه 
وأرسلت له ترجمتى راجيا إباه أن يتكرم مراجعتها . فأجابى وشجعى , 
فقابلته فى القاهرة ومئذ الوهلة الأولى البرث بشخصيته وأخلاقه . بدأث 
صداقتنا من هذا الحن وتوطدت أواصرها على مر السئين سعى وفاته 
سنة 1989 , ١‏ ْ 


مر اسلتنا اموا شى ولكن تركزت نخاصة فق المسائل الفلسفية والروحية , 
ودامت بعد اذماثى إلى رهبئة الدوميئيكان سنة ١988#‏ فى بلجيكا وفرنسا 


حيث استغرقت دراسبتى ثمان سنين . وعدت إلى القاهرة سنة ١944‏ 
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وكافث بإدارة معهدنا للدراساث الشرقبة . فكذت أل ور الأستاذ يرسف كرم 


إما فى الإسكندرية أو فى القاهرة أو فى طنئطا حيث كان يعيش هم أسرته , 


واحتفظت بعناية بالرسائل الى أرسلها لى وعددها ماثة وعشرة مما 
المطولة وغرها لا يتجاول الأسطر المعدودة . 


وعندما تناقشئا فى الحلس الأعلى فى خحسوص تحضير الككتاب التذكارى 
ليوسف كرم ؛ وافق أعضاء اللجنة على اقثْر احى بأن أستخلص هن هذه 
الرسائل الفقراث الى تتصل محياة يوسف كرم الفلسفية وتلق النور على 
مجه فى البحث وعلى التسعو باث البى و اجهها وعلى الروح الى كانت تدفعه 
إلى الى فى عمله برنم رداءة ته , 


وقد رنيث هذه اأرسائل حجسبا الرتيب الزهمى وعلةقثت على بعضمبا 
لكى أوضح محتواها وأشير إلى المناسبة الى كتبت فا . ونقلتها من الغر نسية 
وه لغنها الأصلية . أما رسائل له فلم يبق منها أثر إلا فها ورد فى رسائلا 
الفقيد »ن إجابة على أسئلتى . 


ورجالى أن يستشف القارىء من خلال هذه المقتطفات روح يوسف كرم 
الشفافة » وعز بمنه القاهرة » وعقله الثاقب و1 بمانه العميق 4 تكن صورة 
هذ المفكرالمثالى حافزا لشبابنا المثشف لمر اصلة مجهر دهم الذهى فى سبيل 
البحث عن الحكمة وتطبيقها فى #تمعنا الحاثر . 


4 عه 
أرسلث له الترجمة الفرنسة لمقالتهو ما وراء الطبيعة » الى نشرها فى 
الساسة الأسبوعية راجيا إياه أن يلق نظرة علبا فأجابى : 


القاهرةى ؟/١لمسموا‏ 

سد لق الفاضل 4 

إله لنيجة لفهم خطأ لم أستلم خطابلك وأو راقك إلا بعد عودق إلى القاهرة 
وقد بدأت بفرد هله الأوراق وك كانت دهشى كبيرة عندما و.جدت 
نفسى قارثا لما كتبته أنا و لكن باللغة الفرنسية . 

إن خطابك الذى يشرح لى دوافعلك قد أزال دهشى واستيدها مزة 
نفس قوية وعاد لى إلى أيام كنت ها مثلك تحرقى لارالمعرفة وتدفعى إلى 
القرع على كل الأبواب . 

أرجوك يا سيدى أن تصدقى إن بالى مفتوح لاك دائماً على مصر أعيه : 

إنى شديد التأثر حرارة ندائك .حول ضرورة الأخل بالنتائج العقلية 
الصحبحة الى تعطى للحياقو بقناعتك بأن الآراءالفلسفيةليستألفاظاً جامدةاً 
إلى أهنئك وأهىء أصدقائك قلبياً مثل هذه الاههامات النبيلة هن جانبكم : 


أنها لا تنبى الشرط الأول للبحث عن الحقرقة ذلك الشرط الذى لا تحيد 
عنه النفوس الصادقة والعقول الرشيدة واللىيعتمد عليه كل من ينادى بضرورة 
الوصول إلى الحدف وبلوغ الغاية لا الاستسلام للذات مصحوباً موف 
خفى أوالفرع من إدراك المستور ححيجة أن العثور على الضالة «سساو لاوقوف 
والجمود كالأنجسام المحنطة وى) لو كانت الحقيقة صورة متحجرة وهى 


حياة وروح . 


إى سأقرأ ثر جمتاك وأعلن علمها بعئاية . إلى سعيد أن يكون لى دور ف 
افادتاث ٠.‏ 


ع ا مد 


أبديث له إعجالى بالفيلسرف وجاك مار يتان »وسألته ما رأيه فيه , فقال : 
2( القاهرة فى ١94/١1/1١‏ 
إفى سعد لتشوقاك ماريثان . إى أعرف أن فهمه صعب وطريقسه معقد 
جهد نفسه فى التعبير بالفر نسية عن آراء عميقة وشاقة كانت بمرة تفكير أجبال 
ن الفلاسفة صقلوها وبينوا معائا رالدعوها فى قراف الت إلمبا. 
ولكن قراءته ممكنه بشرط الأركيز علما وقراءته أيضاً يبلغ مها غايتها 
القارىء الذى أعد نفسه ها إعداداً كافياً , 


طلبث منه بعض النصائح لنوبى باللغة العر بية أثناء در اسالى فى الفاسفة 
واللاهورت 7 فأجابى 5 
زف الفاهرة فى ؟؟/ع/94! 
إن دراستك الفلسفية واللاهوتية سوف تمتص وقتلك . ولابد أن تبمبا 
وقتلك بالكامل . ولا تزحم نفساك بالدراثد واحلات فايس هناك شى» 
ميب للأمل أكثر ملا . 
ولما كان من الصعب علياك أن تخصص للدراسة العربية أكثر هن 
من الوقت فاقضها فى قراءة عدد قليل من الكتب أعنى الليزء 53 نحت 
بدك زائد ما بأنى هن الكتب . 
إحباء لوم اللدين للغزالى 
الملل والنحل للشمر ستالى 
محصل أقرال الفلاسفة والمتكلمين لارازى 


وهسالذا سيمدك بالمعلوماث الأساسية عن علم الكلام , 
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4 القاعرة فى ١؟/4/4؛"4١!‏ 

اقد أرسات فى طلب كتاب جواشون ١‏ المدخل إلى ابن سينا ؛ وأعدك 
ل مغ 42 ىُْ رسااة لاسقره 5 

أما فما يتعلق بكتالى وهو الآن فى دور الإعداد فإنه كتاب فى تاريخ 
الفلسفة ول أنته منه بعد . 

وإنى أءالى هن الشعور بشوق جامح فى تعميق وإتقان عمل وهلا 
بجءلى غير راض أبدا عما أكتب وغير راغب فى شر شىء منه : 


ولكن لا داعى لليأس فى بوم قريب سوف تقرأ لى ؛ 


سألته عن رأيه فى ترجمة الآذسة « جواشون ») وهى مستشرقة فراسية 
نخصصت فى فلسفة ابن سينا وها رسالة دكتوراة عنه . 
)م( طنطا فى ١4/5/9وا‏ 

إنكتاب جواشون ١‏ مدخل إلى ابن سينا ) بذل فيه مجهود مشكور . ولكنه 
يدل على معرفة ناقصة فى اللغة العربية . وتررجمة الألفاظ ( التعريفات ) 
صويءحة بوجه عام ولكن يؤاخل علها وجود بعض المتناقضات . وهئاك بعض 
القراءات اللحاطثة إذا سكتنا على التواء اللجملة ٠‏ ولم يسمح لى وقى مقابلها 
له الأصل ٠.‏ 

لكن الكتاب ىا هر عليه لا تخاو من فائدة لك ٠.‏ أما تاب كارادىقو 
غابته كانت القيمة المعرف له مها فإنه يظل سطحيأً , وما يبديه من إععجاب 
فى نباية كتابه د مفكرو الإسلام » لبعض الشروخ المعاصرين الذين لا بلتفت 
أحد إلمهم هنا ولا غرابة فى ذللك فإنما يدل على نقص ملموس فى تمبيز الأمور 
وعلى الدكرم بغر وعى الصفحات المكتوبة : ش 


5 


أن واحداً من هؤلاء الشروخ الأجلاء وقد كان موضع «دح وإطراء 
«ؤلفنا القدم قد سود مثات_الصفحات ليثبت أن القرآن بل! الفامحة تحتوى 
على كافة المعار ف الإنسانية قدا ومحديثاً و أيش] كافة اكتشافات بحضارئنا 


إن عبارات الثناء الموجهه من جانب كارادى قو لسلا «المفكر ) 
ترجمث له فقابت عقله وجعلته يطمح فى ال#اصول على جائزة وبل 
ويطلب من ثلاثة أو أربعة ءن أساتذتنا,الأوروبيين أن يكتبوا تقديرا ببذا 
المعيبى نحت رعاية الجامعة المصرية . وهؤلاء الأسائلة وقعوا فى شرك 
كارادى قو وصدقرا لبعض الوقت أنهم فى ٠واجهة‏ فيلسوف عميق وواحد 
من المتكلمين , 


0 أخل رأى بددت مزاعمه بغر عناء فتخلصوا ءن هلا المزعج 
الحنون أو هذا انحنون المزعمج وذلك بال رد عليه بأن مؤلفاته بجب أو 0 
تترجم إلى إحدى اللغات الأو ربية .ومن يعلم !| ر بما "كان كارادى فو هو الذى 
بوم الآن مبذه المهمة أو لعله يقبل فى يوم أن يتولاهالا. 


سألته مما كان يكتب وعن رسالته ليل الدكتوراه ُْ السوربون وهل 
طبعث . فأجاب ؛ 
ك4 القاهرة فى ١١/؟9//1١‏ 

إلى منشغل الآن فى كتابة اللحزء الأولمن تاريخ الفلسفة الأوربية من 
الل در . فهل تستطيع أن توافييى ببعض 
1 رأجع عن عن أثر الفك ر العربى على الفلسفة المدر سية فى القرن الثانىو الثالثعشرء 
أعتقد أن مكتبة السولشوار حافلة مبذه المعلومات . ولكن لاداعى للتعجل. 
إفعلى علم بدراسة الأب دى قو .هل نشر شى عخاص بالقديس ترما الأكريبى 
بعل ذلاث , 


الإو 


أفى لم أكتب رسالة دكتوراه وأنا لست حائرا على لقب دكتور . 
إلى بعد ثلاث سنواث دراسة فى المعهد الكاثوليكى بباريس ذهبث لتدريس 
الفلسفة فى مدرسة ثانوية للآباء المر بين فى فوليسرف حيث عكفت خلال 
سنتين بجد على مزاولة التدريس . وكنت قبل ذلك قل تمكنت نحت وطأة 
صعوبات فائقة أنأعد عثا مطولا لنيل شبادة الدراسسات العلياهن السوربون. 
تلك الى أشرث ل فى هامش عاضرائى عن ديكارت الى ألقيتها فى 
النادى التوماوى بالقاهر . 5 


ومنل ذللك الوقت أحاول بجاهدا أن أكون أعمق فهما للفلسفة دون أن 
أستكق بالمستوى الذى أبلغه , 
٠‏ أماكان فإنه يطو خطوات وثيدة و الآن يتبين لىكل ما فيه من عيوب . 


يأبغى أن أننظر طويلا قبل أن أتمك. ن من إعادة طبعه منقحا مزيداً ببعض 
30 الطبعة الأولى صدر همها ألفان لسخة , 


4 القاهرة فى 19"8/1١/١5‏ 

إفىأشكرك على تمنيانلك لى وعلى دعو اتلك وأنت تعر فكي أنا فى حاجة إليبا 

إنى أعمل وسحدى وسط مشاغل لا حصر لهاك ثقول أنت . 

ولكن شجاعى والصفاء حولى والمسيلوء الخرط فى كل هذا ليس 
إلا لوا فى اللوحة الى تصور صداقتلك لى . 

وفى بعض الأوقات عنلما أتأمل فى «جسامةالأعمال الى أماتى وأواجهها 
بضالة إمكانياق يعترينى شىء هن فقدان التوازن ولكن تراك أعتحد على 
صلواتك ودعواث الأصدقاء فأسرد قواى الروسية ذاكراً هذا اللى 
لا تفتاأ لردده إمما مسئولية ملقاة على عائقاك وهئاك دور ربطتائ 
به السماء 5 


لغ 


قد ألز جزء لا بأس به من العمل وقائمة الكتب الى تفضلت بإغدادها 
لى يستفاد مها إنه لم يفتى مما هو أسادبى شىء يلكر . ولدى جزء ٠ن‏ 
هذه الكتب والباق فورظ فى مكتبة الجامعة . 

والكلام هنا هو عن الفلسفة الأوربية وأقول الفاسفة الأوربية حى نبق 
الفلسفة العربية والبودية ارج إطار عملى لأنها ٠ن‏ صئع شرقيين كر ها 
بلغاث شرفية وإنى أقل اهناماً مها من غبرى لأنها بعيدة عن الدور الذى أقوم به 
هذا أولا وثانياً لأن زميل الشبيخ عبد الرازق يعد عملا فى الفلسفة الإسسلامية 
وثالثاً لأنى أريد أن أتفادى الأدلاء برأى فى مثل هذه الدراسة . 

أما فيا يتعاق بالكتاب المدرسى الذى طلب منى إعداده فموضوعه هر 
تاريخ الفاسفة وقد تولى الدكتور مدكور اللزء الأول الخاص بالفلسفة الإسلامية 
وبق أمامه إثمام الجزء الحاص بالفلسفة الحديثة اللى لم يثسن له إلى الان| 
جمع عناصره بالكامل أنه منشغل كثيراً بالأمور السياسة واحياة العامة 

وكنث قد افرحث أن ينشر الكتئاب على جزءين جزء حمل أسمى 
وينشرفوراً والليزء الآر تحمل أسمه وينشر بعد ذلك . ولككن هلا 
الاقراح رفض , فأنت ترى كيف الأمور معقدة هنا . 

إن دراسى حول ديكارت قد مرت دون أن توقظ ألثباه أحد . 
هذا ما ببدو على الأقل ‏ هل هى تستحق أن ثثار ؟ قل لى رأيك . 


00( بولكلى - الرءلل فى ١594/0/١‏ 

أنى ف الأسكندرية ممل أكتوبر الماضى وف غيلة المسثو لبن أن 1 
استطاعى إحياء محف اسكندرية الذلاك وقع على الاختيار هذة المهمة , 
إلى هناكيا هو الال فى القاهرة أدرس | 0 الخالدة , ولما كانت بجامعتنا 
الناشئة لا تضم إلا السنة الأولى فطل بى فق قسم الفلسفة لا إزيدون عن خمسة , 


ةم 


نمم ءا ملأهم سياس فْ العمل وما أشيل تعلقهم بشخصى الضعيف 3 
وينظرون يعين اللحد إلى دوره كمؤسسين لمدرسة الأسكندرية الجديدة , 

ولكن أنت تعلم ملى ضعف التعلم. المصرى فى إعسداد الطلبة 
للدراسات ومدى ضآلة النتائمج , 

لذا فإن جهدى الكبير والمثمر أنفقه فى ميدان آخر وهو النادى التوماوى 
اللبى نجدد نشاطه صمت عز بمته ذلك النادى الدى كان معدا للدراسات الشرقية 
شحسس الطريق فوجهته أنا نحو الفلسفة العربية ٠‏ 

إننا مجتمع كل أسبوع عند الأب جوسين لنقرأ ولشرج ونتّرجم كتاب 
المديئة الفاضلة للفارابى مجموعة من الشباب المثقف تثقيفاً ممنازاً فضلا عن 
اخمسه 6 جميعهم حلمون بنشر النص العربى مصححاً ومعلقاً عليه ومصحوباً 
بالترجمة الفرنسية . ولكن هله الترجمة تحتاج لتكون لاثقة بالنشر إلى 
اطلاع واسع رفيع المستوى ححتى أنها رما لن نظهر إلاعلى الأقل بعد مو افقتى , 

ل إلى 

طلبت بعض. النصائح .خاصة برسالة الدكتوراة الى كنث ألحسضرها 
فى المعهد الدوميفيكانى حيث كنت ؛ وكان موضوعها . مذهب الاق عند 
توما ل وي 2 


4 بولكلى الرمل فى ؟؟/؟1/ومو١‏ 

إن موضوع الخلق موضوع شيق لرسالة دكتوراة. فتسلح بالشجاعة 
ولا تكن متباودا فى تفنيد حجج أرسطو . هل ثنوى أن نجس أرض 
الفاسفة العربية . قد يكون هذا مفيداً جداً للك ولكن لر مما يكون الطريق طويلا 
وعسى أن لستطيع مستقبلا معاي هذا الموضوع 5 

أما الفاراييون فقد هز شعورهم أنك تذكره, - لم يعد باقياً للقراءة وى 
ثلاثين صفحة نبحث بعدها عن موضوع آخر . إن الأخ شلالا يغل رغية ' 


53100 


نشر الأرجمة مصحوبة بأبلة يكتما العبد الفقير . ولكنه يعرف أن عملا آخعر 
يجب أن يسبق هذا وهو تحقيق النص علمرا وه له مهمة ليست سبلة , 
أما نشرة ديئرئش فهى ليست نبائية . والنص الألمالى بعيد عن أن يكون دقيقاً 
بكامله.وهاهوعمل آتحر يضاف ]لبر ناج أعماللك أما الأعمال الببلروجرافية الى 
كلمتاك عنها 507 بدراستين راسو ناشرثا فى أرشيفط . دراسات 
الفرون الوسطى وهما : 

. -لاذا نقد وما الأكوينى القديس أوغسطئيوس‎ ١ 

؟ قضايا دان سكوث وابن سينا . 


ولابد أن تكون مجلة العلوم الفلسفية واللاهوتية قد للحصبت هذا كله , 
وإذا لم أوفق فى الحصول على الأرشيف سأطاب مثلك أن توافينى بملخص 
هلين البيحقين, 7 


000:0 طنطا فى ١941//11/1١‏ 


بعد أن أبقى عمان أمين طرفه مخطوط كتانى مدة أربعة شهور سلما 
فجأة إلى مطبعه الحبى فون أن حدد شروطاً أو بوقع - م بعل ذلاك 
أعاده إلى قاثلا إن الناشر أوقف مؤفتاً أى عمل طباعة على أثر منع اللدكوءة 
تصدير الكتب ٠‏ 


انصرف ذهبى إلى بولاد ولكن صديقا لى يعرفه ثماماً كتب لى يقسول 
إن بولاد هذا لم يستطيع حتى الآن أكثر هن فتح ٠كتب‏ وإنه لم ينشر بعد 
شيثاً وإنه لا برغب فى المؤلفات العمرقة . فأجبث عليه بأن كتالى من النوع 
الأخير وبالتالى أرى أن أوفرعلى بولاد عناء الاهتّام به . 

وعليه فإن كتاب الفلسفة اللجديدة لا يزال بعيداً عن تناول القراء . 


الام 


لله بولكلى- الرهلى ١9141//117/7"‏ 

أن مشكلى فى الجامعة لم نحل بعد . وقد قبل لىأنالتأخمر سببه وزارة المالية 
وإن هناك مجهوداً يبذل ليأخد الملف سيره القانونى . 

ولقد استألفت التدريس ى هدوء تام ولكن هيئة الأهم المتحدة 
أخلث تعكر صفر هذا الهدوء . 

من الوقت سيستمر هذا الاضطراب . يبدو لى قليلا من الوقت 
أن العرب على جانب كبير من الضعف ون يقوهوا بعمل جاد , 
6ه ه 


010 بولكلى - الرمل فى 917 //194 


إلى حقيقة فى حيرة من أمر اختيار موضوع معين بالذات . فى تصورى 
أن الئاس يكتبون أكثر مما بجب ومعنى هذا أنهم يقولون لنسا ما أغيد 


ساشه ترار؟ 3 


ولا تستطيع أن تتصور ملى انزعاجى عئدما أقرأ شيئاً ولا أخرج دن 
وراء قراءانىبفائدة تذكر . و أنا لا أريد أن أفرض على قراء أبرياء أن يتحملوا 
مالا أله أنا ٠.‏ 


طلبث منه مقالة بالفرنسية لتنشر فى مجلة النادى التوماوى فى القاهرة : 
أضلة بولكلى -الرءل فى ١548/4/18‏ 

أبى العزيز ؛ 

بعد انصرافاك أخلت أفكر فى المقال اللى وعدتك به وتراءى لى أن 
دراسة على ال مستصى قد يغلب علا الطابع الفى بشكل قوى ولذا انمي ثإلى 


قات 


نناول موضوع أقرب إلى الأذهان . عدت إلى «قالتئى حول كتاب النشار 
ولقلها إلى الفرنسية مع ثبى» هن التوسع ومع التأكيد على الحائمة . أرجوك 
أن تق رأها|ا يقرؤها رقيب صارم وتدخل علما من التعديلات و النصحريحات 
ما ثرأه ضرورياً . 

لكو ن ممنوناً للك إن تفضلت بتصحيح أسماءالأعلام! المنقولة وإلا فهناك 
شخص على المكالة أعرفه سيجدى لست أهلا متابعة الدروس المقررة 
للسنة الأولى فى مدرسة اللغات الشرفية ولن يثردد فى إذاعة هذا على كل 
مسكدم متيجاو ب معة , 

إلى بدأث مراجعة معج لالاند الفلسى وفى نفس الوقت «راجعة 
البطاقات الى جمعما إن عددها لا حصى وتسيب لى الدوار , 

سأواصل عمل إلى أن يتبين لى بصورة بجلية إذا كان مشروعى قابلا 
للدذةيك أم لا ./ 


١؟49/ه/#٠ طنطا فى‎ 015١ 

لا أعتقد أن حياة القديس أوغسطين تصلح أن تكتب فى شكل كتيب 
إنى أعد العدة لعمل أوسع وأعمق لكتاب يكون عنواله التصوف المسيحى 
ويثناول ى نفس ااوقت اكانب التار سى واجخالب العقيدى ليس فيه مقبسع لكل 
ثى» حى تاريخ اليوم ولكن يعرض للتيارات الامة ويلخص ختوى 
المذاهب الكرى . 

إن نحت يدى الكتب الأساسية ومنها ما فيمته مر نفعة ولكن مجانب هذا 
أتابع عمل التدريس فى -جدية وأتطلع إلى إعداد معجم . 

إفى غارق فى رمن المذكراث » إلى محتفظ با ر أعتقد ألى سبق 
إحاطتات املك . 


وم 
وكثيراً ما بتراءى لى أن أحرقها جميعا والتوقف عن الكتابة نهائياً . 


وتصور أن فى كل مرة أمسلك نفسى وأستأئف بعدها عمى . إفىفى هذا 
مل عذاب الشهداء . 


وفى نفس الوقت بيجيب على اقتراح من جانى- بشأن اشتّراكه فى لحنة 
ابن سينا المهتمة بأشر الشفاء لابن سينا والبى أسسها سابقاً الدكتور طه حسين 
فبقول : 


لا أريد أن أضي ف إلى انشغالى عمل الشفاء . أولا لأنى لالس فى نفسى 

المقدرة المطلوبة وأقول هذا بضمير خالص بغر ما تواضع وثاني لأن مثل 

هذا العمل سيلهينى عن الأمال الى ذكرئبا آلفاً والى تبدو لى أقرب فائدة 
وأكار لفعاً . 


اهل تعتقدون أن ما تعتزمون نشرهيصاح لشىء ما . إنه عمل ضحم ينهى 
بسشيجة هزيلة . ولا تقل عنها ركاكة النثيجة المقدر نحقيقها من وراء ترجمة 
القارابى ٠,‏ 
لقد دفعث_دفعاً ف .هذا الطريق وقبلت المساهمة فى الحهد المطلوب 
ولاأتشوق إطلاقاً إلى عم #الزيد . إذا كان خطوط اسطنبول قد مم م محقرقه 
معرفة ديتريش فإن العمل يعتير خففاً بمقدار كبر . وإلا أصبح التحقيق 
ضرورياً وكذلاك إدخال التعديلات على الرجمة أيها استتدعت اللناءجة 
إلى ذللث .» 


ولابد من تصحيح المسوداتومثل هذا العمل يتطلبجهداً كبر خصوصاً 
إذا كانت الحروف مجمعة باللينوتيب وتضطرك إلى تكرار التصحيح 
320 


ندرةء 
2 سأقابل شلالا بعيك غعدة أيام وسأطلب مه أن إتول العملية حى الانباء 


ها فقّد كان هو صاحب الفكرة وتحمس لا دائماً . إنه أوفر تشاملاً ٠٠‏ 


ى 


م 


ربصره أقوى وقد اعتاد على إجراء التصحيحات . رمكافأة له على تعاونه 
لاك ى فضون عشرة أيام أو أطلب منه أن يكتب 


4 بولكل الرءل ى ١544/5/5‏ 


إن صديقنا شلالا سعيد أرؤية المسوداث منهية . أله سيتكفل بالعمل 
المطلوب أى نحنيق #طوط اسطنبول و تصسيح نجارب المطبعة وان رأبه 
أن يلدكر على الكتاب مجانب »ؤلفيه امم الأب جوسين وهى فكرة رائعة , 


سي ماك يوسلك مومسى هن جائبه معيجب مجلا بككتالى وكتب لى 
بقول إنه ألح إلى السيد مشاقة والسيد عضبان بأنه سيككتب التعليق على هذا 
الكتاب . حاولت أن أثنيه عن رأيه رقلت له إن هسناك آخرين سيقومون 
مبذه المهمة وأن مجلة الكائب لا توافق على تعليقين لكتاب و احد , 


وزميل لى قضى الأسبوع الأخير فى القاه رة عرفى عند عودته صباحاً 


أن الشيخ لم ييأس . لعل هذا نحبا فى أم أنه تصرف لبق المقصود »نه أن صل 
«ى فى يوم على خدمة ممائلة . سو تكشف ل لأام ذلك وعلى كل حال 
كنت أود أن يوجد من هو أكفأ منه فى هذا المشرار و يدر ك ما فى هذا الكثاب 


دن مسن و بحر زها اشارىئء , 


لقد سلمث إلى ألبير اادر سخة من كتالى لرسلها إلى الأستاذ جارده 
عن طريق هكتبه دفر انة ور سالةنادر سثناقش فى يولبو. لرثى برفنسال أبدى 
مخصوصه شيئاً من المت . أما ماسيليون وجالدياك تقلكانا نجاو بين 
ِف #حلوكن على تادر , إنه عذيد يلين ولكنهء ل ْ 


دان بت 


كنث اقترحت عليه أنه لابد من قائمة ببليوغرافية عن الفارالى نضاف 
لاماحق فى ترجمة المدينة الفاضلة الى قام ما مع بعض الشبان أعضاء 
الملثق الفلسى الصغير الذى ألشأه فى الأسكندرية ٠,‏ 


150) بولكلى - الرمل فى 1944/9/79 
لقد تقابات مع شلالا . إنه موافق على لشر الكتاب حاملا اسمينا 
وبقول إنه لبس فى وسعه إعداد مذكرة الببليوغرافية الى تلكرها . 


فإن وجدث أن مثل هله الملكرة لا غنى عنها فإنه لا يبقى أمامنا 
سوى قبول عر ضاك السحى 8 


إث حجل ورج لأ أعلم قدر الشغالاك ٠,‏ 
كنت اعتدرت لفسى «مفيا هن إعطاء البيانات الى تقتّرحها طاما أن 
الرجمة نمث وفقاً النص الذى رضعه ديكريش . 


وبصورة واضحة أقول إن هذا المؤلف أشار إلى الغخطرطات الى اطلع 
علا وأن أى قارىء يرغب قُْ الاستعلام حول هذا ا مو ضوع يستطيع 
الرجوع إلى كثابه .' 

أما فما يتعلق بالوضع الحخالى للدراساث الفارابية فلعل الإشارةإلى كتاب 
مدكور والببليوغرافية الواردة به تك إذا ما أضيفت إلى ذللك الدراسات الى 
ظهرت من وقتها واللى أعتقد أنه قليلة العدد , 

لقد انهينا أمس من الامتحاناث والدورة الثائية أقل صعوبة من الأولى 
وقد اشثر لدفها ختضيرى . وسوف يبلغلك تحيائى ويقول للك ما بسركعن حص . 
وسيقول لاك كم كنت «أردداً فى الاشثراك فى نشر كتاب الشفاء . عمل 


مرهق ولا رج لك العثقل بكارة مفرادة ٠,‏ 


4 . 
إنه يجب أن يكون هنساك من هو » للك متوقداً حرارة ليسنسم إلى 
مل كهذا 3 
أما أنا فلا ثىء يدفعنى إلى تحقيق أمر من الأمور إنى خلو تماماً ٠ن‏ كل 
شوء إذا م أقل إن زاهد فى كل شىء . 
والحقبقة أنى لا أريد أن أو اصل عاد أكر هه يما أطرح جائياً عيلا أسبه . 


ف40 طنطا فى ١56١/8/١‏ 


فجأة مزل مثل أيا م معدودة أيقنث بصورة ة واضحة أن هناك داعياً يطالبى بأن 
أضع 0 وفقاً للأرئيب التقليدى لا كتاباً يتناول فقط المسائل الشهامة 
هن بجاليها اللتدلى , 

وتبين لى أنكتابا فى المنطق لن مخلو من فائدة :صوص إذا عرفت أله لن 
يكون شبما بالكتب الحديقة أو الكتب العربية القديمة بل كتاب تو على كافة 
الشروح والإبضاحات . ويأنى بعد ذلاك كتاب فى الفلسفة الطبيعية ” تم الميقافيز يها 
فالأخلاق أعنى عملا رج ق تساسل مر ارط يشر كل جز ء مله على حلة , 

ومبله الكيفية أضع بن أيدى الأساتذة والتلاميل مؤلف؟ برشدهم ف كل 
المسائل وعدم بمختلثف المص طلحات الفئية الى على قدر المستطاع سوف 
رغ ف معجم مكترت باللغاث الثلاثة العربية والفرنسية والإنجليزية فى 

دائمة ة الكداب ٠.‏ 

وهذا العمل سيفيدل فى تصايف ملكراق . وإلى سرف أتناول الفلسفة 
جزءاً جزءاً على التوالى 3 ويكق لكل سنة ذمها 5 

وأعتقد أن إعداد كتاب محتاج إلى سنة هن الرمن إن لم يكن كار *ن 
3 3 والله نك لمان 5 


ا 

وبذه المناسبة أسألك هل لديك كتاب تريكو فى المنطق ‏ فقد ساومت 

فى شرائه وعندما عزمث كان قد قد نفلك ٠‏ ولكن أعتقد أن مكتبة «فران» 
ستعيل لشره و 


أرسلث له مقالة ظهرت فى آخر ساعة عن معهدا فى القاهرة مزيئة 
بصور بعض الر هبان والمكثبة : 
00( طنطا فى ١91/07/11‏ 
أ العربز 6 
أردث مذل خطاباك الأخير أن أحثرم رغبتك فى مواصلاة عملاك وأن 
أتركك لشأنك دون إزعاج .ولكن هافن انور ساعة تأسابق قُْ تكر بماك . 
وهذا دفعنى بالطبع إلى الكتابة إليك . 
وليس الحادث بالأمر اهن , وليس قليلا أن تستوقف نظر المحلة فتخصص 
لاك صفحتدن من صفحاها حيث ترز صورتاثك الكريمة مع وجوه أخرى 
لبعض أصدقائاك , 
لا لستطيع إلا أن نبىء أنفسنا ٠.‏ إلى بدأث أؤمن با حوارالمسييحى الإسلانى 
واقتناعى مصدره ذلاث ادر الذى لشرته مجلة النادى التوماوى وورد فيه 
أن الشبخ' بدران أحد أسائلة كلية أصول الدين عهد إليلك بإعداد مذكرة 
لطلابه تثناول موق المسيحيين من التوسحيد .. 
وهذا بالطبع سيسمح طم بأخل فكرة صوييحة عن التوحيد عند الممميحيين . 
وقد سمعث أن الشيخ محمد موسى سيرك الأزهر للالتحاق بكلية الحقوق 
بجامعة القاهرة ومدنى هذا أله سيرك عل الكلام والفاسفة وسيتجه إلى 
تدريدى الفقه , هنا أم ر يؤسض لدولكن الكبد أحياناً يوسوس ١‏ ف النفوس. 
هل 5 وتصيكدهة خصو م4 ينا ويؤاخخلو! ياوا 


لع ع عد 


إددلة طنطا فى 4/8/9107 ه5١‏ 


بسر عبلى قدما » ولكن مصحوب بالألم . فوفرة المشكرات وصعوبة 
المسائل و بقة تقدمها كل هلاير شمى 7 غبى على نجثم مجهود كبير ولكن 
أشكر الرب للثتيجة الى وصلت إلها وأطلب منه بدون القطاع أن مبدينى 
نحو النئيجة النباثية . من الممكن أن ينشر الفبلى المخصص الواحق الوجود ى 
الكتاب التلكارى اللى سبقدم لموهو «قال فى حوالى عشرين صفحة محوى 
فقآرات عديدة من الفلاسفة المسلمين . متضافرة كلها لإظهار القضايا التوماوية 
وينتهى بالكلات الآتية : 1 


« إنبا صفات الحالق سبحانه تتحقق فيه بالذات ومن ثمة إلى أقصى حد » 
و مفاضة منه على حلاثقه كل مسب ماهيته وعلى قدرها .. ) 
2 رسالة سابقة 4 أخدير تلك بأنى مز مع أن أعطى لصوف عاد أوسع 


فى فاسفة العهد الوسيط ٠‏ ولى مشروع آثخر وهو أن أخصص كتاباً على حدة 
للحياة الروحية فى المسرمحية مجزئين : الأول تاريخى والثانى عبارة عن مجموعة 

00 . دلكن هل سيعطى الله من عن احرادها بج ىن 
0 0 


قله طنطا فى 51 ١505/5/‏ 

اقترحث عليه أن أشيْرك فى الكتاب التذكارى الذى كان فى النية أن 
يقدم له, فأجابى 3 

أشكرك كل الشكر ارغبتك فى الاشئراك فى الكتاب التلكارى ولكن 
قد أصبث فى تمينك , إن الكتاب عخصص لتلاملى الذين أصبحوا ا 


هش سد 


فى الفلاث جاءعات وكل الإجراءات قد أخلث أكى يظهر فى أكتوبر . 
وهذالا يعنى أنه يب أن تمساك عن الكثابة ‏ الى لوطبد الأمل أن مقالتاك 
دئنشر فى موضع آخخر . 

6ه 


1564/1١/56 طبطاى‎ 4 


أبى العزيز » 
تعبى إذا قلت للك أنى نمث وبعمق منذ الساعة الثانيسة بعد الظهر لغاية 
الساعة الثامئة صباحا . 

إفى أعود إلى التحرير. ل لى آنى سأتم » بعد ثلاثة شهور إن شاء الله ؛ 
ما استطيع أن نعتيرهكالجزء الأول من الكتاب( أعنى نقد المعرفة والأنثولوجيا) 
وهو قابل للنشر على حدة ( ١6١‏ صفحة تقريبا ) . ثم ينشر الحزء الثانى 
( الفسيولوجيا وعلم النفس » والإلميات ) . وبعده كتاب الأخلاق . وأشمراً 
كمساك المحتام لحيائن كتاب التصوف . 


كما قلته للك . ليست بنيتى أن أخوض بالحادلات اللحاصة بالحالة الصحية 
أو المرضية للمتصوفين بل سأضع أمام القارىء نصوصاً تعرض المتصوف 
نفسه وتبر هن بطريقة قاطعة على النشاط الفكرى عند صاحبما 00 
بالفر فسبة نصوص لأفلمندس الأسكندرى خاصة بالغنرصية من ن شأنها أن 
تعطى فكرة عن معرفة عميقة وخفية ؟ ما هو من ببن كنب القديس أ غسطن 
الكتاب الى يعطى عرضاً كافياً لمذهبه اأروحى ؟ عثلبى أعيال سوير : 
سأترجم الرسالة الخاصة باللاهوث التصوق وسأختار فصولا من رسالته 
( والأسماء الإلهية » ورسالة ١‏ التدرج السماوى » وأظن ألى سأضطر أن 
أمسك عن ذكر الير نس الأكبر فكتابه ( الاتحاد بالله » غير ذات قيمة وقد 


شاث فى صحته , 


ا 


أفقة طنطا فى ١964/1١/11“‏ 

يبدو أن مسألة إعادة تدريسى تحث البحث . ومن المحتمل أن إعادة 
تنظ الجامعاث سيؤدى | إلى حلها سلبياً ويكون هذا فى نظرى » 0 
العناية الإفية » بالرض بما سيتحدث هذا من انخفاض فى ميزانيى . لفن 
البو راق فإلى أو اصل تحرير كتانى » والآن » عندما وصلت | 1 

قسم الأول ؛ قرر أن أنشردتحت عنوان العقل الإنسالى وهذا لثلاثة #أباهة 
- لأنى أخشى أن يطول التظار الجزء القالى » ثانيك لأن حجم المزء 
كبير بالكفاية ويكو نكلا مثرابطاً . ثالث سيكون عمل الطباعة أسهل و هله مزية 
لا يسعهان و وسيكون عنوان الكتاب اللاحق : الطبيعة وما بعد الطبيعة 
أو اللخليقة واللخالق أما الكتاب الثالث فعنواله الأتحلاق الإنسانية . 

وإلى مجانب هذا وفى انتظار المعالجة المباشرة الموضوع ؛ أحضر 
مسادة كتاب التصسوف ٠‏ وءبسله المناسبة هل تنصيحىأ ن أقرأ كتاب 
هئرى دى لأكروا ٠‏ المعنون : المتصوفة المسيحيون الكبار » وكان المؤلف 
أستاذ عل النفس بالسربون » وما رأيك فى كتاب مارشال وأنت تلكره فى 
مقالة حديقة . والأول كان موضوع ثناء من قبل برجسون ف هامش من 
كتابه ( مصدرا الأخلاق والدين ) ٠.‏ 

ه٠‎ 


[ففف طنطا فى ١504/٠١/١‏ 
وإليك الرد على أسئلتاث : 
الكتاب الذى أرد بد تحضيره ينصبعل اللحياة الروحية والزهد والتصوف , 


فلابد أولا من عرض تارئعى لكى نضعا المؤلفين فى إطارهم وأن لقسدم 
أعمالهم . وهذا التقسددم نت بسرد تصوصهم . فإذا كانك هأه 


النتصوص أطول #بننا يأبغى ٠‏ اين 


الأ سم 


وسأبدأ بالإنجيل ثم الق# ديس بولس ثم بالتوالى أكلمندس الإسكندرى » 
وديوتيسيوس الأبرو باجى » والقديس أو غسطان ؛والقديس برثاردس 
والقديس بونافتقيورا ( مع ثبذة عن لقنو فر لسيس الأسيزى ( 
وتوما الأكوينى » والقديسة تيريزا ٠‏ والقنيس. يونا الصابن. » 
والقدبس أغناطيوس اليولى ؛ والقديس فرئسيس السالازى» مع تبذه قصيرة 

عن الأتعرين » ويكثى هذا لإعطاء أفكان دقيقة', 
م أننى فى الجزء الثانى » مجب أن أعرض للمذهب النظرى للحياة 
الروحية كما وردث عند توما الأكوبى وكا هى معروضة لدى اللاهوثيين 
1 المعاصرين ؛ فهو إذآ حث مذهى يعالج الموضوع لذائه . ١‏ 
وثالنا! لابد من فحص عدة من المسائل الشائكة الناشئة من مقارلة 
النصوف بلائه والمذاهب التصوفية » وهو موضوع نفاش طويل بن 
' اللاهوتيين فى, السنين الأخيرة 0 


(4؟ )وهنا برثامج واسسع عسى أن يعطيى الله العمر لكى أنجزه . 
ومهما يكن » فليس هناك ثيه أفضل من خوضى فى هذا البو القريب 
من الحياة الأبدية حيث ؛ فى سنى ؛ نجب أن أنتظر الاثتقال إلبه فى كل سلحظة , 
ولدى عدد غير قليل من الكتب الخاصة بالموضوع وسأنحصل على الكتب 
الى تتقصنى الواردة فى قامتاك . ولا داعى للعجلة . أبغى, الآن أن أواجه 
أرقراءاقى وأن أجمع المادة لليوم اللى أنذْبى فيه من الفلسفة ٠»‏ 


إفقد أائطا فى 1/١5/11هكا‏ 

أبتدىءالبوم الفقرة اللعاصة بالماهية و الوجود وبعد ذلك لنيبى إلا فقرئان: 
واححدة خاصة بالعلة الفاعلة والثانية العلة الغائبة ٠‏ ثم لابد سس مراجعة امخطوط 
وتحضم الفهارس ٠‏ 


سا8 سه 


إففة طنطا فى ١56/48/11‏ 

إذا جثث إلى طنطا ستجدفى فى حالة صضية عادية أو تكاد , ولكن 
عندما جاسرتث وشخرجث إلى الشارع ؛ اتضح لى ألى لا أزال بعيداً *ن الحالة 
الطبيعية ' يجب أن أقاوم تفمى لكى أن سخطيع السير وبعك مائى مثر أشعر 
بضبق النفس ولذا لا أخترج إلا نادر ١‏ وهلا 5 العمل الفكرى . 


إفى أواصل مراجعة الخطوط . إلى أقرأ عدداً كببراً من المتصوفيز 
الإسلاميين فأجل أسلويهم شعرياً كان أو نثرياً فى منبى الروعة . سنتحدث 
فى ذلك عند لقائناىا سنتكل فى موضوع المراجعة . 

وهى نسبب لى متاعب غير قليلة. فإفى أعمل بنصيحتاث بدقة فأجزىء النص 
بفقرات عديدة » إلى فى طف لإنهاء هذا العمل لكى أنحضر إعادة طبع فاسفة 
العصر الوسبط والفلسفة الحديثة . وبعد ذلك بجحب أن أواصل تحضير المادة , 
إن الرعب يعبر ينى عندما أرى ما ينبغى لى نل عمل .ولكن يلد لاسأ رين 
كل وقى وكل جهدى لمسسذا العمل ٠‏ 

لن أذهب إلى الإسكندرية من الآن لأنى جد ضعيف ولا أستطيع تمل ' 
ثقل سزة جديدة ٠,‏ 


[(فقة طنطا فى 4؟/96"5/1١‏ 

أببى العزيز » 

لببست صّى على نير ما برام ولكن لقد تحسنت لدرجة إلى أستطيع 
أن أعود إلى القراءة والتحرير » بقسدر خفيف وبطىء طبع . إلى أحضر 
كثانى فى علم الننفس والعلم الإلهى و لكى مرتاع إزاء الكمية المائلة هن الجرازات 
والمددر ات 0 دن كل جم 3 البى جب أن أجمعها وأ برل ها ستحق التدو ين 


44 - 
وقمث بنفس العمل عندما حضرت الكتاب الذى النبيث من قراءته ٠,‏ 
من آلام تخددث كل يدم ٠‏ اضطررث تحملها كثدن لإيجاز هذا الكتاب, 
وما تقوله لى يعزبى ويؤجعنى ٠‏ والمهم هو أن يعود مجهودنا بالدر م 
6ه 


ذه طنطا فى «م/ "موا 


بوم الجمعة أردت أن ن أخرج من غرفتى مبكراً فوقمت ت على الأرض » 
على الجانب الأيمن ولحسن حفى لم محصل لى إلا بعض الرضوض بدون 
كسر . طالما أكون جالسا أو مضطجعاً لا أشعر 000030 : 
أفعله بصعورة . قد بمضى بعض الوقت قبل أن أن أعود إلى الخالة العادية ٠,‏ 
الحمد لله غلى كل حال فهو إنما أراد بلون شاك وقوع هذا الحادث 
لغاية » حبى لو ل يكن هذا لغرض ليجربى ويعطيى / الفر صو لمارسة 
فضبلتى القوة والصير , 

3 الممكن أن يكون لملا الحادث 3 وخخحيمة إذا كان 
قد .حصل لليد أ و الذراع عطب فكنت حيلئك اضطررت أن ن أمتنع من الكتابة 
وكنت أمسكت عن العمل . ولكن الآن أكتب بكل سبولة والتحرير يسير 
قدماً . فقد أنمبيت بالأهس الفصل الأول (0 ورقة) الخاص بالفسبولوجيا 
وأبدأ البوم الفصل اللاحق فى الحياة المدلية ٠‏ وقد هاجمت الآلية القدعة 
والحديثة على السواء ؛ بالاهوادة . 

.هه 


09 طنطا فى ١965/17/91‏ 

نقدأ رسلث مئل أسبوعين الملازم بعد تصحيحها وقد دلق هذا 
ميج أوالكاب ير اا ناهر مدريى أكثر من اللزوم» 
علي الأقل فى بعض أجزائه ؛ فليكن ٠‏ إى لا أريد أن أخون. مههمتى ,ليسي 
ما دو معثد أو ميقي وجعله مبطحياً .؛ 


)م طنطا فى ١م‏ //ا/لاه؟ ؟ 

." بى العزيز ) 

أكتب لاك من أعماق الموة : لملة أربعة أشبر لم أتمكن من أى عمل . 
والآن أبتدىء صعوبة فى العودة إلى نشاطى إذا نسى لى أن أستعمل هذا 
اللفظ . الآن والأم يلازمنى انبيت من تصنيف مذكراق فى الربوبية » 
ريس التحرير وإدماج الذكرات الإسسلامية 0 وغى غن اأبران أن 
هلا عمل جد شاق ٠‏ 


لفن طئطا فى "/61//4 ١5‏ 

لقد حدثتلك عن فقدان ملكراتق فى المنطق وفى الأخلاق . وقد فقدث 
أيفاً ترجمة بعض فصول كتاب اليتافزيقا لأرسطو » وفصول من 
كتاب الأخلاق له أيضاً «وبعض فصول أفلاطون اعثليث بثُرجمتها وعلقث 
علبا ٠.‏ إلى أقول باستمرار لله سبحاله وتعالى و لتكن مشيثناث لا مشبئى » 
أقول هذا باعتقاد لظرى أكثر منه بشعور محسوص :.. 


رن طنطا فى 1968/4/98 
أب العرير » 
3 المبيث اليوم 0 وأ تأليف كتان اليد لله ألف مرةٌ فقّد متحى ' 


هذا الشرك العم أن أصل إلى نباة ملل وأرجو أن يكون له أثر طبب» 
فقد خصصيت ثمالين صفحة مملوءة بالميتافيزيقا لإثبات وجود الله والدفاع 


دا [ه د 


عن صفاته لا أجرؤ أن أطلب مناث أن تقرأه + ولكن إذا فعلت فأكون 
سعيداً جداً : ويغنينى هذا عن كل إجازة طبع ولكن لا أريد الإلحاح . 
سنتحدث عن هلدا عند زيارثتك لى + 


)0 طنطا نى ؟7/ه/مه؟١‏ 

أرجو أن نحضر معلك الكتابين الاين : 

, المذهب العقلى عند توما الأكوينى لبروسيل . اللى الدثر مع كثر‎ )١( 
من الكتب . ألى أريد أن أعيد قراءته بعناية لكى أنحقق إذا كان ككن أن‎ 
يؤلف كتاب مثله بالنسبة للفلسفة الإسلامية فى تاريخ الفلسفة لماذا لا"نحاول‎ 
أن ثقارن المذهب العقلى عند بعض مفكرين ذات المذاهب المهمة : مرتبين‎ 
أردواجيا : أفلاطرن وأرسطو ؛ أغسطان وتوما الأكربى ؛ ديكارت‎ 
, ولبينتز ؛ مالبرائش واسبيئوزا ؟ أرجوك أن تعطيى رأبك‎ 

زهة ينابيع السلام العقلى لأوليه لابرون لكى أنحفق إذا كان مكن أن 
أستفيد منه فى كتاب الأخلاق . إنى أحببت هسلا المؤلف لنوعته التوماوية 
إله توماوى جامعى » ليس جد عميقاً ولكنه كله شجاعة إن كتابه « البقين 
الأدى »6كثاب حدن ذو قيمة أخلاقية م 


فاه طنطافى 1408/11/1١‏ 

أببى العزير ؛ 

أردك خطاب الأمس مبله الكلمة . إن الصداع لا يتركنى : وهستاك 
شىء أسوأ منهء فدئل مدة ؛ أراجع الستين صفحة من كتاب الأخملاق الى 
كتبتبا : فوجدث أن تركيما وأسلوما أضعف بصورة واضحة مما اعتدت 


أن أكتبه . أنمسر كثر لفقددان مندكرائى. لكانت» وقرت على مجهودا جا . 
إلى فى حالة ااكتئاب وأتساءل عما إذا'كلن هذا نتيجة الس .لماذا'لا يكوف. 
هذا مكنا ؟ بالرغ, من ذلك إنى سأواصل كتاب الأنعلاق بشجاعة سأرى 
إلى أبن المطاف ٠‏ وى الانتظار », أرى أن هذا كله عيب للأمل وملل ‏ 
إلى أكتب لك مخاصة لكى تدعو لى و تطمثبى وتعزيبى , 

مع جزيل الود 


نار طنطاءى ١58/١١/68‏ 
أمما الصديق العزيز » 

لو كنت عدوى ؛ لكنت, ظئلت أناك نحاول أن تسحقى نحث حمسل 
كتابة المقالات اذا لم يكلمى الأستاذ عزيز ميرزا بالموضوع. من قبل ؟ 
ومن جهة أخرى تطلب منى مجلة.الصلاح مقالاث . إفى مريض . ومنل خطابلك 
الأخير » تمنعنى الحمى والصداع منأى عمل ..كا أن دار المعار ف تفرض 
ألا يقدم لما إلا نصوص غير منشورة . فسأعرض“"نفنسى إذ إى إلغاء العتقد 
اللى يربطنى بباا وزد على ذلك إنى.مئل شبر لم أنحرر شيئاً . وعليه لا أعد 


© ه 
فرة طزطا فى ؟؟5/١/وهؤوا‏ 


أبّى العزيز » 

وأخيرا أرسلت لى دار المعارف ملازم الكئاب وهى تحوى 194٠‏ صفحة 
من اللبط. الدقيق.. إفى أرتجخض عندما: أ الى. إزاء. العمل امسر الع يجب أن 
أنجز وما سيتطليه مبى هن وقت.مع, العار أن صحبى .نهو ردت ونظلرى ضعف ٠١‏ 
إِنهألكل على دعواتاك الأحوية . 


يوسف كرم : الفيلسوف العقلى المعتدل 
بكر 
ده » مراك وهبة 
استاذ الفلسفة بجامعة عبن شمس 


يوسف كرم : الفبلسوف العقلى اللعتدل 


» مؤرخ الفلسفة فياسوك‎ ١ 


قول «أثور ليوسف كرم فى مفتتح كتابه ٠‏ العقل والرجود » » 
ويوسف كرم هو بالفعل كذلاك ٠‏ 


أرخ للفاسفة اليونائية وللفلسفة الأوربية فى العصر الوسيط ثم الفاسفة 
اسلعديقة , 


وهر فى تأره لا يقتصر على سرد آراء الفلاسفة مهشمة يابسة » وإنما 
هو يسردها بعد أن يعيد إلبا الحياة الى كانث لما حين خرجت من عقل 
الفيلسوك فى بيثة معينة وعصر معين ٠.‏ 

وهو فى تأرطه لا قف عند هذا الحد » وإنمسا هو يتجاوزه إلى 

وهو على ( المذهب العقلى المعتدل » فى التأريد والثنفيك : 

وقد جاء هذا المهب مقتضبآ فى مؤلفاته الثلاثة من تاريخ الفاسفة » 
لأنهكان بسبيل التأريخ أولا : 

ثم جاء مفصلا فى مؤلفه عن « العقل والوجود ؛ + 

ولسأل : ما المذهب العقلى المعتدل فى رأى يوسف كرم ؟ 

إنه مذهب يؤمن بالعقل » ويؤمن بالوجود » وبقدرة العقل على تعقل 
هذا الوجود م 

ومعنى ذلاك أن دراسة العقل تأنى فى المقام الأول ولهذا فإن يوسف كرم » 
فى عرضه لملهبه » لا بجرى على مج القسدماء ؛ ولا على تبج الحدثين . 


كه 


فالقدماء يقتيحمون المنطق أولا ويثنوا بالفلسفة الطبيعية ؛ والنحدثون يقتحمون 
علم النفس ويقنون بالمنطق . أما نقد المعرفة فتابع لعلم ما بعد الطبيعة , 

وترير يوسف كرم لتقدم دراسة العقل هو أن ١‏ مسألة المعرفة هى 
المخور اللى تدوز حوله مسائل الوجود ؛ بمعنى أن حلول هله المسائل 
تتعين تبعاً الحل المرنضى لمسألة المعرفة ) , 


ولقضية العقل وجهان ؛ أحدهما وجوده ٠‏ والآخر قيمة إدراكه 
إذاكان موجوداً , 

ولسأل : ما العقل ؟ 

يذهب المسيون والتجريبيون من الفلاسفة إلى أن الحواس واغيلة 
هى وسائلنا الوحيدة المعرفة » وأن العقل ليس إلا جملة أفعال ترجع 
إلمما ١‏ 

ويعتّرض يوسف كرم على هؤلاء الفلاسفة يججة أن أفعال العقل 
مغايرة لأفعال الس , 

ولسأل : ما هذه الأفعال العقلية ؟ 

إما النصور الساذج 0 والمكم و الاستدلال 06 

وما التصور الساذج ؟ 

التصور الساذج هص غض إدراك (معبى ) ماكالعلم و الإلسان والفضيلة 3 

وما المعنى ؟ 

إله «ماهية) الشىء المدرك , 

واللاهية كيف فصلى علمبا ا 

محصل علبها عقلنا بفضل عملية التجربك ١‏ 


الاآهة ب 

وما التجريد ؟ 

سلباً » التجريد ليس الزاع صورة جزثية من صورة جزئية مئلا 
امعل الحواس قا 

وإيجاباً » التجريد هو انتزاع الكليات المفردة عن الحزئيات على سييل 
تجريد لمعاننبا عن المادة وعن علائق المادة ولواحقها » ويوسف كسرم 
بأخيل مبذا التغريف السنيتوى المنقول عن الملارسة الأرشطوطالية . 

والتجريد أساس العلم ؛ لأن العلى هو وصول العقل إلى معئ اليه : 
ومبى وصل العقل إلى معى الثىء فقد عرفه بعلته . ومن م فإن الذدى يدرك 
معبى الشىع فإنه يدرك علته . المعبى إذن يتضون العلة . فحين نحد الإنسان 
بأله حيوان ناطق نحن نعم أن الحبوانية والنطق علةكون الإنسان إلسانا . 


والمعنى ؛ من هله الزاوية ؛ ليس موضوع حس . ثم سنو ليس 


موضوع الخيلة ؛ هن تحيث أن اطرلة قوة خسية عاجزة إطبعها عن تمثيل 
ما ليس بمحسوس : 


وبعد التصور الساذج بأنى المحكم » لأن الحكم - موجبا أو لاحت 
يفترض أننا قد وضعنا مسألة وضاهينا ببن معنيين مجردين أحدههما موضوع 
والأختر محمول . وهذا رجه من دائرة الحس بالهرة . 


والذى م هر العققل وليس الإرادة .( لهذا يعثر فض بوسل كرم 
على ديكارث ١‏ ألى الفلسفة الحديثة » الذى يذهب إلى أن العقل وحله 
لا يعبت ولا ينى ؛ إنفا الإراذة هى الى تحكم ١‏ 


ورد يوسف كرم أن الإرادة ليس من شأنها الإثبات أو الثثى إلا بتمويغ 
من العقل » ودليله على ذللك أنه فى حالة تحريض الإرأدة لننا على الفعل 
فنخن نرج إلى تقددير الفقل ونرعم أن من « المعقؤل » أن نقم لكلا أوكذا . 
والإستدلال يتميز من الحكم كا وليس كيفاً » إذ أنه يزيد على الأسبة ببن 


مد هسم 


الحدين فى كل حكم لسبة الأحكام فما بيئها . ولمذا بحسل يوسل كرم 
بالتعريف الذى وضعه أرسطو وهو أن ١‏ الاستدلال قول مؤلف من 
أقوال : إذا وضعت لزم عنها بذاتها لا بالعرض قول آآحر فيرها اضطراراً ) . 

والنئيجة المحنومة أن لنا عقلا » وأله أصبل ؛ والسؤال الآن : هل 
يعقل هلا العقل الوجود ؟ وهل يعقله على حقيقته ؟ 


واللى يدفم يوسف كرم إلى هذا السؤال هو الملهب التصورى . 
والتصورية » فى رأى فيلسوفنا » تدور غلى .حجة أساسية هى أن المعرفة 
ظاهرة نفسبة » أى فعل باطن يصدر عن العارك ويستقر فيه فلا يسع 
لعارف أن يعرف غير ذاته » أى لا يسعه أن مهرب إلى خارج لكى يعرك 
موضوعاً خخاررجياً . ذللك أنه من الثناقض أن تككون المعرفة فعلا باطناً وتدرك 
شيثاً شارجياً , 

والتصورية تتفررج إلى تصوربة مطلقة وتصورية معتدلة « النصورية 
المطلقة ننكر الوجود التارجى مثل تصورية بركلى ٠‏ والتصورية المعتدلة 
تعر ك نحفيقة الوجود » غير أبها نتكر قدرة العقل على إدراك الوجود فى 
حقيقته حجة أننا لا درك من الأشياء سوى الفعالنا مبا » مثل تصورية 


كالط , ٠‏ 
وبوسف كرم يرفض التصورية بفرعبها لأمها تتجاهل لظرية التجريد 
الأر سطوطالية , 


وماذا تقرر هله النظرية ؟ 

تقرر أن الحس متصسل بالأشياء اتصالا مباشراً » وأن العقسل 
لا يكتسب معر فة إلا إذا تلق مادثها من الحس , 

والنثيجة بعد ذلك ماذا تكون ؟ 

إن العقل مرتبط بالحس . غير أن هلا الإتباط لا منع تمايزهما 


ماةة سمه 


وبشبد على هسلا الارتباط أن من عدم حاسة عدم معارفها » وأن 
تعلقئا مصحوب بصورة شيالية ٠.‏ وليس من تفسير لمسله المصاحبة سوى 
أن عقانا يتجه أولا إلى الماديات يستخلص ماهياتما مما يلابسبا من أعراض 
مشخصة ٠‏ 

وهذا الاستخلاص ريد ٠‏ والتجريد » م هله الزاوية ؛ بضمن 
موضوعة المعقول » أى يضمن أن يكون المعقول متحققاً فى الإحساس , 


بستطيع العقل إذن أن يدرك الوجود كبا هو فى حقيقته سواء هسو 
وجود طبيعى أو وجود رياضى 7 

بيد أن العقل يستطيع كذللك أن يدرك الوجود بالإطلاق » أى الوجوه 
ما هو وجود . وأفعال العقل الثلاثة دليل على هله الاستطاعة , 
فى التصور الساذج يعبر العقل عما ‏ هو » الشىء أو ماهبته. وى الحكم بثبت 
العقل ١‏ وجود » الثىء وفقاً لما هيته أو ينفيه : وفى الاستدلال إذ بقارن 
العقل بين المقدمتين يرى فببما علة « وجود » الاليجة : 

ويترتب على هله الاستطاعة إمكان تأسيس علم ما بعد الطبيعة 
باعتبار أن موضوع هلا العام هو الوجود بما هو وجود : ومن ش أن 
هذا التأسيس أن يفسح أماسنا الوجود بأكمله إثبات وجود النشس 
ووجود الله : وقد أثبئهما يوسف كرم فى مسؤلف بعنوان ١‏ الطبيبعة 
وما بعد الطبيعة ) م 

فالئفس بإطلاقها موجودة 6 

ولكن على أى نحو ؟ 

بتكر المسيون وجود النفس لأنها لا تقسع نحث الحواص , فسير 
أن الحواس ليست آلاننا الإدراكية الوحيدة ؟ 

ويثبت العقلبون المتطرفون وجود النفس ولكن بمعزل عن كل فعل ٠‏ 
بيد أن إدراك وجود النفس إنما حدث فى إدراك أفعالها ٠‏ 


« امت 


وهذا أخطأ ديكارت ‏ وهو من العقليين المتطرفن عندما 
قال ١‏ أنا أفكر إذن فأنا موجود » . فإن قوله « أنا أفكر » يعبى أنه قد صرف 
النظر عن موضوعات الفكر . ومن ثم ليس من نحقه إسناد الفكر إلى مفكر , 


ومن أجل ذلك فإن يوسف كرم يجرى على سنة الملهب العقل 
المعتدل فيةرر إدراك وجود النفس فى أفعالها . والنفس الناطقة لا 
فعلان ؛ العقل والإرادة وها مستقلان م 

وهسلا الاستقلال دليل ميثافزيق على عدم فناء النفس الإلسالية, 

غير أن ثمة دليلين أحدهها لفسى والأخر خلق . 

الدليل النفسى مأخوذ من ميل فبنا طبيعى أساسبى للبقاء داثماً , إذ أن 
كل حاصل على العقل يشممبى بالطبع أن يوجدا دائماً ؛ وس أن هلا 
الاشتهاء لا بمكن أن يكون عبئا . وعلامات هلا الاشتباء فى تأييد أفراسنا 

وأعمالنا واسمنا » والتفور من الموث ٠‏ 


والدليل اليلق مستفاد 9 ضرورة الجزاء التام على أفعالنا الحرة , 
والجراء التام يشرط حياة أخرى لأله غير متوفر فى الطبيعة لأنها غسير 
حلقية ؛ ولاق اشتمع لأزه لا يثثاول سوى الأفعال الظاهرة ؛ ولاق 
الفمير لأله لا محكم على لفسه . 

النفس إذن موجودة على نحو نحالك ٠,‏ 

و الله كذلاك موجود : 

والراهين على وجوده عديدة 5 وأمها 0 علد يوسل كرم ه ثلاثة 
هى على التوالى : 

برهان هن الخركة إلى مرك ثابت . وهذا البرهان يعتمد على مبدأ 
العلية وصيغته « كل ما يظهر للوجود فلوجوده علة ؛ . وطبقاً لهذا المبدأ 
فإن كل متحرك هو فى الحقيقة متحرك ٠ن‏ غيره . ثم إنه من الال 


ماقكدك 


التداعى إلى غير مباية فق ساسلة العلل المحركة , إذن لايد دن الالمباء إلى مرك 
شير مشحرك وهو الله م 

وبرهان من النظام إلى المنظم ٠‏ وهذا الرهان يستئند إلى مبدأ الغائية 
وصيغته « كل فعل, فهو لازم عن غاية ) , فالنظام البادى فى الكائئات. ؛ 
وفى علاقاتها بعضها والبعض, يلزم منه وجود موود عارف صنع, هله 
الكائناث ةورثب لكل, منها هلين, النوعين من النظام : وأحد له ى ذاته 4 
وآخخر له.هم غيره : 

وبرهان من الممكن الوجودد إلى الوالجب' الوجود 2 واهذا البر هان 
كالرهان الأول يعتمد على مبدأ العلية ؛ ولكن مختلف عنه من حيث 
النظر إلى الموجود  ٠.‏ البرهان الأول ينظر إلى ا موجود من سحيث الخركة ٠‏ 3 
أما هذا البرهان فينظر إلى إلى الموجود من حيث التغير . فالموجود المتغير 
هو موجود ممكن » معنى أله 5 لك يوك وقد لا يود وكا فإن 
الوجود الممكن لابد له من موجود واجب »؛ إذ من غيره لا يوجد ثىء 
ممكن 0 

ومعروف أن بوسلف كرم يشرر أن مبدأى العلية والغائية هما مس 
مبادىع العقّل ؟ 

وهمسله المادىيه بينة بذاتها لأن موضوعها الؤجود أبن الماك عل 
الإطلاق » ومحمولها هو الوجود كللاك , 

ثم هى كلية لأا تنطبق على كل وجود سواء فى الأذهان أو فى 
الأعيان » وهى 'حاصلة فى العقل جميعا , 

ومعروف كذلك أن الحسيين من الفلاسفةينكرون أن للعقل مبادىء 
بينة بذامها' أو كلية ٠‏ أما العقليون المتطرفون أو التصسوريون ف[مبسسيم, 
يقرون كلية هذه البادىء ؛ ولكم تجعلومبا قوالين ذائبية للفسكر 
فلا يصلون بيئها و بين الوجود . 


بت 7م 

وبإقرار كلية هله المبادىء وموضوعيئها يم تأسيس علم ما بعد 
الطبيعة : ومن ثم بمكن تأسيس عام م الألاق ) ؛ إذ يزعم يوسف كرم 
ثناول مبادىءهما العلم من عل, ما بعد الطببعة فيبدو لنا الوجود معقولا فى 
جميع لواحية , 

فير أن المطلع على مؤلفات يوسف كرم لا يجد من بينها مؤلفآ 
عن و الأخجلاق ) » وهذه مسألة ملفئة لنظر » نخاصة وأن فياسوفنا 
بقول فى شاتمة كتابه عن « تاريخ الفلسفة الحديثة » : أن عصرنا الحاضص » 
على تضارب الآراء فيه ؛ تواق إلى فلسفة تكفل الأنخلاق والدين : 

وغياب ١‏ الأخلاق » فى فلسفة كرم وراءه قصة قصسيرة ولكنها 
مشرة وذاث دلالة هامة ٠:‏ 

ققد عكف كرم عشر سنوات على تأليف كتاب والأحسلاق ؛). 
وى صيف عام 148 كنت جالساً معه فى متزله بطئطا : 

سألته : مى تنتبى من تأليف كتاب ١‏ الأخلاق » ؟ 

أجاب : إلتبيت منه ولكنى لن أطبعه : 

لماذا ؟ 

- لألى لسث قالعا بماكتبث م 

وماذا تريد إذن ؟ 

كتتأبقه من -جديل م 

يا إلى .. إله مجهود شاق جداً م 

- ليس هذا هو ما يؤرقى » وإثما الذى يؤرقى هر جسمى : إله 
بدأ عرض ويضمحل و يعار ه 

إذن فاذهب بالكتاب إلى المطبعة , 


د اا 

سس مست حل 0 لهس هذا دن طبعى : 

وبدأ يكتب دن جديد : 

وف شهر لوفير من عام 1458 ذهبث إليه فى طنطا فإذا مجسمه 
عاجز عن التركة بسبب شلل أصابه فى أسفل + وهو من أجل ذلك حبيس 
الحجرة » مجلس على كرمى من الكشب وأمامه رقعة من الحشب لما 
أربع أرجل يبدو أله يستخدمها كمكتب .. علا بضع أوراق والحجرة 
خالية من كل شثىء إلا من سرير بسيط ؛ وهذا الكرسى ؛ وثللك المنضدة » 
وليس فعبا مراجع ولا مكتية ٠‏ فقيل امبار المنزل اللى كان بقم فيسيه 
سابقاً » قبل أن ينتقل منه بيومين . واختفت نربجات دقيقة كان قد 
أجراها لبعض مؤلفات أفلاطون وأرسطو وأفلوطن , 

سألته بلهانة : وكتاب ( الأحلاق » أبن الآن ؟ 

أجاب : مأساة يا أستاذ . فقد فرغت من تأليفه + وفى البسوم الذى 
قررث فيه طبعه امار المنزل الذى كنت أقم فيه » واختفت « الأخللاق » . 

وساد الحجرة صمث رهيب : وفجأة استألن الحديث م 

قال : أحاول كتابة 9 الأخلاق » من جديد » ولكن فى بأس فليس 
عندى مراجع 6 والصداع بلازمى ف أوقات محددة و فهو يبدأ من 
الثامنة صباحاً » ويئمّبى فى الثالية بعد الظهر ه 

قلت ؛ ظاهرة غريبة ؟ 

قال ع الغريب هو أمر هذا ابلسم ويبدو أله آلة دقبقة جدا 0 
تتدحر ك بنظام حى فى احرافها : 

وف تباية الزيارة دارث فى رأسى أسئلة بصدد كتاب « الأخللاق » 
يمكن إنجازها فى سؤال واحد : 


بدكاات 

هل فى الإمكان تأسيس علم للأخخلاق اسئناداً على المذهب العقلى 
المعتدل ؟ 

ينكر ابلسيون « الأأخلاق » بدعوى أن ليست هناك ماهياث » 
وأن ليس لا من مو ضوع معرفة سوى” الموسو س 0 وأن العلم الواقعى 
إنما يقِرر ما هو كائن لا ما جب أن يكون . 
ويقرر أن لعل الواقهى محصور فى دائرة محدودة » والفاسفية تمت فها وراء 
هله الداكرة وتماسها. فى -جميع نقاطها 3 

ويضع التصوريون الأخجلاق, وضعاً دون. تعقلها كي يفعل كائط ومن 
على شاكلاه , 

ويوسف كرم ليس من التصورينن لأنه لا يضع إلا مبادىء العقل 
أما في عدا ذلك فهو فى حجاجة إلي برهإن . 
غير مرتافيزيقا ٠‏ 

سنا فإن تأسيس الأخلاق يسبقه سؤال : 

مإ العام ؟ 

ويوسفك كرم يأخيل بتعر يفل القدماء من الهلاسئية أن العلم هسيو 
بالكلى لا بالحرى ٠‏ فإذا لم يكن لدينا معان مجردة فائنا العلم . 

إذن فإلى المعنى المحرد الكلى يأبغى أن ترجم الأخلاق , 

ولسأل : ماذا يعنى المعنى ارد الكل فى مجال الأنعلاق ؟ 

إله بعى ما حقه أن يكون فى مقابلة ما هو كائن , 

ومأ هو كائن سحببى بالضرورة مثل اللذة و المنفعة ٠,‏ 


ةذه 
( أخلاق »كرم إذن ينبغى أن تتجاوز مذهب اللذة وملهب المنفعة , 
ولكن إلى ماذا ؟ 


يضع يوسف كرم 'فرضماً مؤداه أن فى كل موجود ميلا إلى الفعل » 
وهنا الفعل نحفيق لفوة مكنولة وبلوغ إلى غاية مرسومة ؛ ومن ثمة فى 
كل موجؤد ميل إلى اللير » فإن امير ما يلاثم الموجود . 


ويثرئب على هذا الفرض أن الخمر على ضربين سير محسوس 
وخر معقول , الحر الحسى جرثى وناقص » وهو مقر للميل عند الحيوان ٠‏ 
والير المعقو ل كلى وتام ؛ أى مطلق » وهو مشر للميل عند الإنسان , 


أخلاق كرم إذن تتجاوز اللذة والمنفعة إلى احير الكلى . 
والسؤال الآن : كيف بمكن إدراك هذا اللخير الكلى ؟ 


بالعقل بالضرورة من حبث أن الكلى هو موضوع الإدراك العقلى د 
غير أن الير الكلى لا ممكن أن يككون معروضاً علينا فى الحباة إلا على نر 
جز . والمبر الحزلى ينطوى على شر . ومن ثم فإن العقل عاجز عن إصدار 
حكم جازم بشأن الخير الجمزئى . وهذا العجز يتضمن تعليق الحكم : 

وماذا بعى تعليق المدكم ؟ 

بعنى أن العقل فى حاجة إلى قوة أخرى تار إحدى السبرات 
الجرثية ٠‏ رايس غير الإرادة فادرة على الاختيار ؛ روهى هذا حرة 
بيد أن هله الحرية ليست بالأسبة إلى لحر الكلى باعتبار أن هذا اللسير 
هو مطلب ضرورى للإنسان + وهده الضرورة ليست منافية للإرادة 
لأنها تجو وفق ٠يل‏ الإرادة ١‏ الإرادة إذن حرة فقط بالنسبة إلى اللمسير 
الور , 

وحرية الإرادة شاهد على استقلالها ٠‏ أى على وجودها الخاص 0 


ا لكك 
ومن أجل ذلك فإن كرم يرفض إنكار الحسيين والعقليين المتطرفين لهذا 
الوجود اللخاص 1 
فالحسيون ينكرون الإرادة بردها إلى المزاج » أى إلى جملة الاستعدادات 
البلئية ؛ وذلك عقتضى مبدمم القائل بأن المعرفة «سبدراً راحداً هو 
ال 
م نه 


والعقليون المتطرفون نجحدونها بردها إلى العقل باعتبار أن العقل 
قادر على أن يدلنا على ما هو أفضل ٠‏ 

وكرم يقف عند حد وسط بين هؤلاء وأولثاك . فهو لا ينكر 
فاعلية الاستعدادات البدئية ٠‏ ولكنه يقرر أن هذه الفاعلية ليست هى: 
الوحيدة 3 م هو لا يذكر قدرة العقل على الحسكم 0 ولكنه سور أن 
العقل ؤحده يععجز عن الفعل . 

بيد أن الحد الرسط من شأنه أن يففى إلى إشكال مخص 
العلاقة بين العقل والإرادة . فكل منهما لمكم » وكل مهما علة مسن 
حيث أله مبدأ الحكر . ولكن ثمة فارق بينْهما . الإرادة علة فاعلية 
العقل لأها توجه العقل إلى ناحية دون غيرها ٠‏ وحكم العقل علة غائية لفعل 
الإرادة لأنه خصص لهسا مو ضو عا بعيئه ٠,‏ 

وهنا لابد من إثارة سال : أبن استقلال الإرادة ؟ 

والذى يدفعنا إلى هذا السؤال أن كرم لا يغرق ببن العلة الفاعلية و العلة 
الغائبة . يقول : إن العلة الموجدة أى الفاعلية إذا أوجدت معلولها تونعت 
غابة » وإلا لما كالت حرجت عن سكونها . وهذا مبدأ الغاثية وصيخته 
دكل ما يفعل فهر يفعل لغاية ) أو دكل فعل فهر لازم عن غاية ) م 

والججواب امحتوم أن الإرادة ليس لما وبجود خاص يا يرياء لما 
يوسف كرم أن تكون + فئمة تداخل بين العقل والإرادة . وهسلا التداخل 


سل /119 مب 


نما هو مساب الإرادة وليس لساب العقل من حيث أن العلة الغائية 
( أى العقل ) تفئّرض العلة الفاعلية ( أى الإرادة ) , 


وما أن موضوع الفعل الإرادى جز بالضرورة . 
وبما أن الصدارة ‏ فى يجال الأخااق ‏ للفعل: الإرادى . 


إذن يكون اللر الكلى ممننعاً على الإرادة » وبالتالى يكون مجرد 
مسلمة مثل الشىء بالذات عند كالط د والمسلمة يضعها الفياسرت وضعاً . 
ومعنى ذلك أن « الأخلاق » فى نباية الأمر ه بضعها بوسف كرم وضعاً 
دون تعقلها فيناقض نفسه , 

ولعل حرجا من هذا القبيل قد راود يوسف كرم 1 لعل حرجا 
مماثلا قد دار فى رأسه فدفعه إلى إعادة معاسكة المسألة الأنخلاقية , 

وف رأينا أن السبب ى هذا الخترج هر اسئناد فلسفة يوسف كرم 
3 منطق أرسطو الصورى ؛ وهو منطق ثوابت يلزم عنه أن الأشياء 

طبائع ثابتة » أى ماهيات » والماهيات لا تتغير . وما حدث من تغور 
7 محدث فى العرض وليس ف الدوهر . ومن أجل ذلك فإن كرم يتصور 
أن ٠‏ « الفلسفة ليست مقٌصورة غلى تقرير الوافع ودفع الشبات عنه ؛ وإا, 
غر ضها الأكبر تفسير الواقع بالرجوع إلى مبادئه » أى وضع لظرية تستتبعه 
كنئيجة لازمة ونجلوه من كل نخحفاء ) , 

ثم إن الماهيات يدركها العقل بالتجريد » ولكنه”لا يضيف شيا 
من عنده وهو يسوم بعملية التجريد فكأنه » فى تباية الأمر » قوة انفعالية 
مثل اليو اس ١‏ وهذا مالا يرتضبيه كرم ٠‏ 

وليس من منفد سوى القول بأن العقل قوة فاعلة » معرى أله قوة 
قادرة إلى إحداث 3 تغيير فى مدركائه . ومن م دكون العااقة ببن العقل 
والواقع علاقة ديالكتيكية تدور على إمكان 9 الواقع دون مفارقته . 
وبذلك لأخمل ممنطق دبالكتيكى يكون بديلا لمنطق أرسطو الصورى . 


8 مد 


ولكن ما الى دفعه إلى الحد من قوة العقل ؟ 

إنه الدين » إذ هو لا يريد أن يصطدم عقلياً بالدين » ولذلك فإنه عندما 
اقنحم الأخلاق وضع الإرادة فوق العقل » من حيث أن الإرادة فى رأبه 
هه الدافع, إلى الإعمان ٠.‏ بقول و إذا كانت السبرة قوممة كانت الإرادة 
مستعدة للإيمان » وححينثل تورجه انتباه العقل إلى الفحص عن سند الاعتقاد ) ٠‏ 
ومعبى هله العبارة أن العقل بذاته لا يقبل الاعتقاد ولا يرفضه » أى أنه 
غير معين بإزاء اعتقاد معين ٠‏ فإذا تعن العقل كان ذلك بقبوله ومجاهة 
الأسباب الحارجية ة بتأثير الإرادة فيصير هذا القبول السيب فى الاعتقاد , 


دعوة كرم إذن إلى المذهب العقلى المعتدل إثما هى بدافع ديبى . وهو 
لدلك يؤثر تعريف الإنسان بأله حيوان متدين » وليس من قبيل الصافة* 
أن تكون خائمة كتابه ‏ الطبيعة وما بعد الطبيعة » هذه العبارة : 


د تباركت اللهم تباركت ) . 


ومن المفارقات العجيبة أن يوس كرم ماث بوم أن قسلم أول لسخة 
من هذا الكتاب : 


الخميس 8؟ مايو عام 1654 . 


يوسسف كوم . ٠‏ وكتابه العاقل والوجود 
بقسلع 
الأساناذ / سعيد زايد 
مجمصع اللفة العربية بالقاهرة 


بوسف كرم ٠ ١‏ وكتابه العقل والوجود 


اولا ب حياته : 


ولد يوسف كرم فى 8 من سيتمير سئة “18 فى طنطا من أبوين مسبحيين 
نزحا من لبئان واستوطنا مص. . وق سئة 1898 التحق بالقسم الابتدائى 
عدرسة سان جورج بطنطا » وظل به حتى سنة 1844 ٠‏ وبعد أن ذال 
الشبادة الابتدائية التحق بالقسم الثانوى بالمدرسة لفسها حى سئنة 194٠9‏ » 
ثم ترك هله المدرسة ليكل دراسته الثانوية فى مدرسة القديس لويس بطنطا 
أيضا . ولا نعردك تاريخ حصوله على الشبادة الثانوية » ولكن المعروف أله 
اشتغل موظفا فى البنك الأهل بطئطا سنة "141 ليساعد غائلته الفقيرة . 


وفى أوائل الممسرب العالمسية الأولى » ترك يوسف كرم وظيفته ى 
البنلك الأهلى » وذهب إلى باريس ليدرس الفاسفة ٠.‏ والتحق هناك بالجامعة 
الكاثوليكبة حيثدرس الفاسفة لمدة ثلاث نوات نال بعدها شهادة ال كتوراه 
ه100 .وف سنة 1911 حصل على دبلوم الدر اساث العليا من السور بون 
بدرجة جيل جداً ؛ فى موضوع عن ديكارت بعنوان : 

,ر313 01653 181501126116111 01 1186111635 01 160116 هط 
وقدكتب رسالته هله بإشراف الأستاذ ليون روبان «لاهظ8 صدمة .34 
وبفضل توصية من هذا الأستاذ عن يوسف كرم مدرساً للفلسفة فى 
مدرسة ثانوية فرلسية قريبة من مدينة أورئيان فسةها0 


ولم يلبث يوسف كرم أن عاد إلى مصر سئة 1419 ؛ وعاش فى طنطا فى 
عزلة تكاد أن تكون تامة » عاكفاً على البحث والقراءة فى الفلسفتين العربية 
والغربية .. وقد ظل على هله الحالة مانى سئوات فى ححياة بعيدة عن الأضواء 
والدثيويات » حتى دعته الجامعة المصرية ليكون مساعداً المسيولالالد 
أستاذ الفاسفة بكلية الآداب » وكان ذللك سنة /1991 . وقد ظل بوسف كرم 
يدرس الفاسفة حبى سنة 19685 » انتقل خلالها من جامعة القاهدرة إلى 


ب لأست 


جامعة الإسكندرية سنة 1941*4 وب مبا حتى بعد بلوغه سن المعاش سنة ١94"‏ 
أساذاً غير متفرغ , 


وتوق يوسف كرم فى 78 مايو سنة ١944‏ بعد أن عاش حوالى 
ثلاثة وسبعين عام حافلة حب العلم تحصيلا وتأليفاً . 


اليا ب مؤلفائه : 

بمتاز يوسف كرم فى كل ما كتب بالأأسلوب العلمى المركز ؛ وبالجدل 
المادىء المأزن ؛ وامحاجة العقلية الى تسئند على الأدلة المنطفية ٠.‏ وقد 
ترك لنا مؤلفات تعد ذخراً فى مال الفكر ؛ وكر كان بسعدنا أن لتحدث 
عنهاكلها » لو لم نحل القسسدر دون التحدث عن كتاب له يعد أحد أعمدة ثلاثة 
فى مذهبه الفلسى » ذلك هو كتاب « الأخلاق الإنسائية » اللى ذهبت 
أصوله بين ألقاض المأزل الذلى كان يسكن فيه سنة 1465 . ولد حاول 
بوسف كرم أن يكتب هذا الكتاب مرة ثانية ؛ولكن المرض اشتد عليه وسحال 
بينه وبين ما يريد » وإذا كان لنا أن نتحدث عن كتاب لم لره لأله ل ير 
النور ؛ فإنا لستطيع أن لصف الأساس اللى كان سبقوم عليه من كلام مؤلفه 
فى كتاب ١‏ العقل والوجود ) ( ص 14 ) » إذ بقول : « حبى إذا ما أتينا 
إلى الأخلاق ووجدناها تفتظر إلى معرفة ماهية الإلسان وأصله ومصيره » 
وإلى معانى الحرية والخدر والفضيلة والجزاء والواجب واليق والعدل ؛ فلن 
ننكرها كبا يفعل الحسيون بدعوى أن ليست هناك ماهيات » وأن ليس 
لنا من موضوع معرفة سوى المحسوس » وأن لعلم إما يقرر ما هو كائن 
لاما يجب أن يكون » ولن نضعها وضعاً دون تعقلها كما يفعل كائط وأتباعه 
من التصوريين » بل لتناول مبادمها من الفاسفة الأولى ورهن علدبا مبله 
المبادىء» فيبدو لنا الوجود معقولا فى جميع لواحيه » وترد إلى العقل الخليل 
المقدس ( كا يصفه أفلاطرن ) مكائته السامية ويبين بكل جلاء أن ما بعد 
لطبيعة لا يعنى ما وراء الوجود وما فى عالم الحيال ٠‏ وإما هو علم م.م 
الوجرد » وأساس الملوم ونا بها ) 


ده “اا هد 
وكتب يوسف كرم المطبوعة والخطوطة ؛ هى ؛ ‏ 


صدرث الطبعة الأولى سنة 1١9‏ » وصدرت الطبعة الثالية مزيدة 
ومنقحة سنة ١944‏ تي 
أحسن الكتب الى أخرجت للناس فى هذا الموضوع باللغة العربية . 
ا لصوي اح 4 
الفلسفة اليونائية فى تاريخ الفكر » فقد يكنى أن نلدكر أنها فلسفة الشرق 
الأدنى من فتوح الإسكندر » وأنها فلسفة الغرب مئل أن استولى الرومان 
على بلاد اليونان فى منتصف القرن الثانى قبل الميلاد ؛ فعرفوا لبو المغلوبين 
وأخلوا عنهم أسباب الحضارة المادية والعقلية ومنها الفلسفة واصطنع المفك ون 
المريحيون هذه الفاسفة » ثم اصطنعها المسلمون ودخات المدارس فى الشرق 
والغرب » فكولت العقول » وهيمئت على وضع العلوم ؛ . 


زرشم الوات كي ملاريل مقلمة وب ارات . تكلم فى المقدمة 

عن الفكر البوناى قبل نشأة الفلسفة » 6 نحدث فى الباب الأول عن 
ل رية عند اليونان فى القرنين السادس والحامس قبل الميلاد ؛ 
فنعر ض للأبونين الأخيرين فى معا جنم 'للمسألة "الطبيعية أمفال ألبادو قليس 
ودعوقريطس والكساغوراس ٠‏ وى الباب الثاى نحدث عن لشأة 
الفلسفة العلمية فتعرض السوفسطائيين وسقراط وصغار السقراطيين . 
وأوقف الباب الثالث على أفلاطرن فتحدث عن حباته ومصغاته ومنبجه ثم 
عن آرائه فى المنطق والطبيعة والنفس وما بعد الطبيعة والأخلاق والسياسة . 
وخص الباب الرابع بالحديث عن أرسطو فتكلم عن حياته و مصنفاته وممهجه 
ثم عن آرائه فى المنطق والطبيعة والنفس وما بعد الطبيعة والأخلاق والسياسة » 
وعرض ف الباب العامس للفلسفة والأتحلاق عند اليونان من القرن الثالث 
إلى القرن الأول قبل المبلاد » فتحدث عن المدارس السقراطية وأبيقورس 
والرواقنة والشكاك . وفى الباب السادس والأخير ٠‏ تحدت عن الفلسفة 


ع ع لاس 


والدين من القرن الأول للميلاد حتى القر ن السابع » فعرض للغنوصية و موقك 
البودية من الفاسفة اليوثانية » وكذلك موقف لا ده الفلسفة 
ومن دافعوا عن اللددين المسيحى ومن دافعوا عن الفلسفة 1 نحدث عن 
الأفلاطونية الحديثة » وختم تم هذا اباب بفصل عن شراح أرسطو ابتداء 
من الإسكندر الأفروديسى حبى يوحنا النحسوى.وقد ذيل المؤلف كتابه 
بقاموس للأعلام يقع فى صفحتان ٠‏ 


؟ - دروس فى تاريخ الفلسفة : 

كتبه المؤلف بالاشتر الك مع الدكتور إبراهم مذكور صاصر سئة ١941‏ 
فى 7١‏ صفحة من القطع الكبير » بتكليف من وزارة المعارف العمومية 
لتلاميل السنة التوجبية . والكتاب يعطى فكرة سربعة عن الفلسفة ويتناول 
تاريخها وتاريخ الفكر مئل النشأة فى الشر ق القدم لدى البابلين والأشوريين 
والمصريين وغبرهم سحى الفيلسرف عمائويل كانط فى الءصر الحديث » 
مار بالفلسفة اليونائية والفلسفة المتوسطة من إسلامية ومسيحية والفاسفة اللعديثة 
كل ذلك فى أسلوب مبسط وعرض واضح كى يسبل .من كتب لم أصلا 
الانتفاع منه 

٠‏ تاريخ الفاسفة الأوربية فى العصر الوسيط 

صدرت الطبعة الأولى فى سيتمير سنة 1445 فى 55؟ صفحة من 
القطع الكبير ؛ ممئوية على فهرس عام فى أربع صفحات وعلى قاموس 
للأعلام فى أريع صفحات أيضاً ٠‏ وصدرت الطبعة الأخيرة منه سئة 1956 فى 
73 صفحة من القطع الكبير بر خالية من الفهرس العام ومن فهرس الأعلام ؛ 
وهى لم تحذف شيئاً من جوهر الكتاب » وإما أنى لقص عدد الصفحات من 
صغر حروف الطباعة الجديدة . والكتاب مبنى على فكرة سليمة هى أن الفلسفة 
اليونانية « وإن تكن قد انلبت ت بما هى يونائية فقد بقيث ما هى فلسفة ؛ » 
وثثاولنها عقول لم تكن : خالصة الفلسفة خلو؟ من كل مذهب فى الوجود ؛ 
مثل لبود رالمسيحيين رالإسلاميين , وقد قام هذا الكئاب على عرض الحركة 


هلا - 


الفكرية عند من تناولوها من الأوربيين اللاتينيين فى العصر الوسيط وهم 
متأثرون بديئهم . وقد قسم المؤلف كتابه إلى مقدمة وأربعة أبواب : ذكر فى 
المقدمة لبنة عن أدوار الفلسفة المدرسية وموقف العصر الوسيط مما 
وصلا بالدين ؛ وخعص الباب' الأول بالحديث عن الأسائذة أو الرواد 
من القرن الرابع إلى القرن التاسع الميلادى . ونحدث فى الباب الثانى عن 
تكوين الفلسفة الممدرسية . وعرض ف الباب الثالث ما بلغته من أوج » و بخاصة 
على يدى القديس توما الأكوينى . وأمر؟ تحدث عن انحلاها فى الباب الرابع 
من الكتاب , 

4 تاريخ الفلسفة الحديثة ؛ 

صدرث الطبعة الأولى منه سئة 1949 فى 404 صفحة ؛ وصدرت 
الطبعة الرابعة سئة 1956 فى 41/8 صفحة . وقد جاء الفرق فى عدد الصفحاتث 
من اختلاك طريقتى الطبع لا من زيادة المادة . والكئاب محتوى على مقدمة 
وسنة أبواب » تحدث المؤلف فى المقدمة عن اللتصائص الى يتميز ما 
العصر الحديث . ونحدث ف الباب الأول عن شخصيات بعض المفكرين 
المحدثين الذين تأثروا بأفلاطون أو بابن رشك » واللين انحازوا إلى ناحية العلم 
والذين وقفوا موقف النقاد » ثم الذين وقفوا بفاسفائهم موقفا مستقلا ..و نحدث 
فى الباب الثانى عن أمهات المذاهب الحديثة » فعرض لفلسفة فرلسيس بيكون 
وريليه ديكارت وفلسفة بلبز بسكال وفلسفة ثقولا مالبرانش وفلسفة 
باروخ سوبنوزا وفلسفة ليبنئز وفلسفة جون لوك . وفى الباب الثالث عرض 
لفلاسفة القرن الثامئن عشر ى انجلئرا » فعرض فلسفة نيونن وفلسفة 
جورج باركلى وفلسفة ديفيد هيوم وفلسفة توماس ريد وغيرهم ؛ وق 
فرنسا » فعرض فلسفة كوندياك وفولثشر ومول.سكيو وروسو ؛ وف ألانيا ؛ 
فعرض لفاسفة عمانويل كالط الذى وقف أمام « تيار الشاك وجمح جاح 
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لنقد باسم العلم والأخلاق » وقد مضى على أثره القرن التاسع عشر يعمل 
على التركيب والبناء ؛ . وقد وقف المؤلف الباب الرابع على الفلاسفة اللين 
جاءوا فى النصف الأول من القرن التاسع عشر » وعنون لسذا الفصل 
ب- ١‏ تركيب وبناء » فتحدث عن الفلسفة فى ألمائيا عند فحتى وشائج وهجل 
وشوبهور وهربارت » وعن الفاسفة فى فرلسا » فتحدث عن فلاسفة الملهب 
الروحى أمثال لامارك وفيكتور كوزان وضيرهما » وعن فلاسفة المذهب 
السلنى أمثال لويس دى بوثالد وغيره ‏ وفلاسفة المدهب الواقعى أمثال 
أوجيسث كولت وغره » وعن الفلسفة فى امجلئرا ؛ فتحدث عن الملهب 
الس عند أرميا بلتام وغيره » والرمائسية عند كولر يدج وغيره » وفلسفة 
الأسبية عند هملتون وغيره . أما الباب الحامس فقد عنونهب ١‏ مادية وروحية ) 
وتحدث فيه عن الفلاسفة الذين جاءوا فى النصف الثنى من القرن التاسع عشر 
من الجليزا وفرنسيين وأمان أمثال .جون ستيوارت مل وإرلست رلان 
وكارل ماركس , أما الباب السادس والأخير فقد نمحدث فيه عن الفلاسفة 
لين جاعوا فى النصف الأول من القرن العشرين » من أمريكان وإنجليز 
وفرئسيين وألمان . فتحدث عن ولم جيمس وجون ديوس وبرادلى 
وبرتراند رسل وإميل دوركهم وهارى برجسون والفلسفة الوجودية وفلسفة 
الظواهر . 


© الطبيعة وما بعد الطبيعة ٠,‏ 


صدرث الطبعة الأولى يوم وفاة المؤلف سنة 1949 ٠ه‏ وصدرت 
الطبعة الأخيرة منه سنة ١95‏ ؛ وتقع فى 194 صفحة من القطع الكبر 8 
وهو يدور حول ثلاث مسائل رئيسية هى : المادة والحياة والله ٠‏ ويلقسم 
إلى با بين كبيرين : باب يبحث فى الطبيعة » وآلحر يبحث فى ما بعد الطبيعة . 
وقد قسم الباب الأول إلى أربعة فصول تحدث فبا عن تجوهر الأجسام 
والمذاهب الى قيلت فيه » وعن الحياة النامية » والحياة اللواسة » والحياة 
الاطقة . رقس. اباب الثاني إلى سبعة فصول حرفن نبا لوم عل 


م / لاس 


ما بعد الطبيعة والبراهين الى قبلت فى وجود الله . وصفات الذاث الإللية » 
وصفات الفعل الإلى » وما دار حول هله الصفات من إشكالات ثم عرض 
لشكلة النشاؤم والتفاؤل وهم المؤلف كتابه بتسببح وتمجيد للذات الإهية . 


؟ - ثلاثة دروس فى ديكارت : 


صدر هذا الكتاب سنة /ا98١‏ ه وهو غبارة عن ثلاثة دروس 
ألقاها الأستاذ الكسندر كواريه 6#ترم1 مبةسعوملة .5< الأستاذ 
بكلية الآداب بالجامعة المصرية حيئذ » بالجمعية المغرافية » ونقلها 
الأستاذ بوسف كرم إلى اللغة العربرة » وقد احتوى الكتاب على النصين 
لعربى ويقع فى 44 صفحة ٠‏ والفرنسى ويقسع فى *ه صفحة من القطم 
الكبير . وقد كانت هسله المحاضرات عناسبة مرور ثلائمائة سنة على ظهور 
كتاب ديكارت ( مقال عن المبج ) ٠,‏ 

: لفسية الأحكام التقوبمية‎ ٠ 

صدر هسل المحلد سنة ١999‏ ؛ وهو عسبارة من ساضرات 
الأستاذ أندرية لالائد 6هملم1 فتذعة .34 ف كلية الآداب بالسامعة 
المصرية سنة 01978 وقد تضمن اماد النص الفرلسى للالائد ويقع 
فى ١0‏ صفحة والترجمة العربية ليوسف كرم وتقع فى ١1‏ صفحة أيضاً من 
القطع الكبير . وتضمن أيضاً محاضرات للالاند بعنوان ٠‏ دروس فى التراجع » 
ونفسية الأأحكام التقوعية عبارة عن ستة دروس : الدرس الأول فى الأحكام 
التقويمية والأحكام التقريرية . والثانى فى تنوع الأحكام التقويمية ووحدتها » 
والثالث والرابع ى القهم و الأحكام الفردية ؛ واللعامس والسادس فى لقم 
واسلياة الاجماعية ٠,‏ 


8 المعج الفلسى : 
صدر سنة 1955 فى 188 صفحة عدا فهارس باللغتين الفرلسية 
والإنجليزية تقع فى ٠‏ صفحة من القطع الكبير . وهو معرث ومرتب 
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حسب الأمجدية العربية » رقد أثبت أمام كل كل مصطلح المقابلان الإنجايزى 
والفرئفبى . وقد استخرجه الولف من كنب العرب الأقدمين ومن الممجم 
المبسط للأستاذ كرفيلييه عوللله .234 © ثم عربت المصطلحات 
الأخيرة » واشئرك معه فى هذا الجهد الأستاذ يوسف شلالة . ثم أعطيت 
هذه المواد بعد وفاة يوسنكرم للدكتور مراد وهيةفرتمباو ضاف علمامستعينا 
مجم مقلم1 الأرنسى ومعجم روئز 5ممنا2 الإجليزى وأعمال مجممع 
اللغة العربية وأشرث على إخراج المعجم فى ثوبه الأشير بعد استككاله 
بإضافة بعض الشروح . 

4 - العقل والوجود : 

وهو ما سنتحدث عنه فى الحزء الثالث من البحث . وقد صدرت 
الطبعة الأو لى منه سئة ١9“‏ ؛ وصدرت الطبعة الآخيرة سنة 1954 . 

وليوسف كرم » فها عدا ذلك كتب وترجات وأفحاث صغيرة ؛) 
باللغة الفرنسية . منها رسالته الى نال مها دكا كرا قبن بت كارماً فى 
الدراسات العلا من كلية الآداب بجامعة باريس وعنواها : 

,168 010653 181801111606 0آك 65 118610605 حال 15ده6ط 1:35 

وهو بحث مازال مخطوطاً . والنسخة الى بين أيدينا مكتوبة مخطه ونقع فى 
١‏ صفحة من بحجم الفواسكاب ٠‏ : ومنها ترجمته لرسالة كتبا الفيلسرف 
الإسلاى أبو نصر الفاراى بعنوان ٠‏ فى معاى العقل عند أرسطو ؛ إلى 
اللغة الفرلسية . والنسخةالى نتحدث علها مخطوطة أيضأوتقع فى ثمانى صفحات 
من حجم الفواسكاب ومكتوبة على الآلة الكاتبة ٠‏ و 3 ترجمته لكتاب 
« مناهج الأدلة فى عقائد الملة » لابن رشد إلى اللغة الفرلسية أيضا » 
فى 1١1”‏ صفحة من حجم الفولسكاب ومكتوبة على الآلة الكاتبة . 

أما الأحاث الصغيرة الى ظهرت باللغة الفرنسية فأغلها أو كلها نشر فى 
لمحلة التوماوية منتنتدهط؟ هلدمعه البى تأسسث سئة 4و١ ٠‏ ثم أخبرجت 

فى فصل مسثقلة ضمن مجموعة واقتسوط؟ ونيم تلك ونماطفه وم1 
وهذه الأننماث هى : 
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: انتصار المذهب الروسى فى الفلسفة اليونانية‎ ١ 
5قلام30هلتطاط 18 قصقل عنتتفتلوبطاقامة تال عطوسمتت مل‎ 
صدر فى عدد يناير سنة 19184 من احلة التوماوية فى ست صفحات ؛‎ 
وهو عبارة عن تحليل لمراحل الفكر اليونانى وثطوره من المفكرين الطبيعيين‎ 
لماديين «حى فاسفة سقراط وأفلاطون وأرسطو ؛ حيث يثبت وجود العالم‎ 
. العقلى ووجود الله والقم الروسحية السامية‎ 


؟ - معبى الفلسفة المسيحية : 
وقهكتانمطه قتطمهؤه لئام 06 «منامم 13 صسلر فى عدد يولية سنة ١984‏ 
من الحلة التوماوية فى أربع صفحات » وهو نحث فى آراء الأستاذ جياسرن 
دوولة© فى لشأة الفلسفة المسيحية فى القرون الوسطى ولمحصديد معالمها 
ومحتوياتها وصلا باللاهوت . 


: الار اء الفاسفية لإحوان الصفاء‎ ٠ 

.20116 19 6ل م26 065 قعتاوتامه5ه لئام 10665 وما 
صدر 2 علد يناير سئة ه48١‏ من اغملة التوماوية فى ؟] صفحة وهو مث قى 
رسائل إخوان الصفاء » ينصب بصفة خاصة على آراهم فى الميتافزيقا رصلة 
الإنسان بالكون و بالله » مع تحليل لارامهم الديلية . 

وقد ترجو عدا البحث إلى اللغة الإسبانية ونشر فى مجلة فلسفية ممدريد . 
المدينة الفاضلة للفاراه : 
أوعة-لو'0 فقناعبطمة؟ قله 15 صر ف عدد سبثتمير و ٌ كتوبر سئة 
“9 من المحلة التوماوية ه وهو نحث فى الله وصفاته ؛ والفيض » 
والإنسان » والمدينة الفاضلة ٠‏ والمدن غر الفاضلة ٠‏ 

نمم 195 وعنادمه تتلتعدعة*'0 مئ1أم 11و16 16 

صدر فى عدد لوشير وديسمير سئة 1485 من الحلة التوماوية فى ١"‏ صفحة » 


اهم 


وهو عرض دقيق لكتاب « تبافت الفلاسفة » للغزالى » تناول فيه الكلام 
عن مو ضوع الكتاب وممبجه ومشاكل القدم والأزلية والوجود » ونحدث 
عن وحدة الله والذات الإلهية » والعلم الإلى » والسهاء والختمية العامة » 
وروحية النفس »؛ وخلود النفس » والياة الآخرة , 


دكار ك :0 ههماروعوة12 

صدر ف عدد مايو ويونيه سنة /ا198 من أنلة التوماوية فى ١‏ صفحة » 
عمناسبة مرور ثلاثة قرون على نشر كتاب ( مقال عن الممميج 1 لديكارت : 
وفيه عرض لفلسفة ديكارت » تحدث فيه عن الشلث المهجى والثالية » 
والله والإاسان , 


المذهب التوماوى ومذهب ديكارث : 
5ه 6تلاقت0ط1' 
صدر فى عدد يوليه وأغسطس سنة 1١9#9/‏ من المحلة التوماوية فى 
١6‏ صفحة ؛ وهو غبارة عن دراسة مقارنة للفلسفدن تدور نحول الشلك ؛ 
والواقعية » والله » والإنسان م ١‏ 


الأفلآطولية والمسبحية : عيدةنمةاتتمطك ذه مسفندم وام 


صدر ف عدد ينابر وفبراير سنة8 "1 ١‏ من الحلة التوماوية فى /ا صففحات » 
وهو غبارة عن دراسة تأر الفلسفةالأفلاطونية على آراء الفلاسفة واللاهوتين 
المسيحيين مئل القرون الأولى ( مدرسة الأسكندرية ) والقديس أو غسطان 
إلى بسكال وغيره من الحدثين , 


مشكلة الشر : 81ص حك وسسفاطميم 1.6 


صدر فى عدد مارس وإبريل سنة 1988 من المحلة التوماوية فى ه صفيحاث 
وهو عبارة عن دراسةلشكلة الشر اسئناداً على مذهب القديستوما الأكوينى » 


عدا ألره 


. فكرة الفلسفة عند القديس توما الأكويى‎ ٠ 
متناممو016 فقسامط!' .:5 5هقطه متطمه3ملتطم 06 1066آ‎ 
صدر ق عدد وفير وديسمير سلة 1918 من امحلة التوماوية فى‎ 
هه صفحات » وهو عبارة عن بحث تارطى لتوضيح فكرة الفلسفة كا‎ 
بقصورها ثوما الأكوبى ؛ وكيف ميزها عن اللاهرت وأعطاها كيائما‎ 
. الم تقل‎ 


: -القلق الإنسالى فى التفكير اليو ناى‎ ١ 
11001016006 عع 5 18 0828 عتةتصتاتا‎ 
صدر فى عدد أكتوبر ونوفير سنة 1984 من احلة التوماوبة » وهو‎ 
عبارة عن تحليل للفكر اليونانى منذ بدايته فى الإلياذة » ونتيع مراحلة فى‎ 
الأررفية وصهنلطمء0 والطقوس) الديئية » ثم عند فوئاغورس وسقراط ء‎ 
, وعند أفلا طون فى اللأدبة‎ 


س بر جسوك : 6035ه1ة8 

صدر ف علد يناير وفراير ومارس سنة 1141 من انخلة التوماوية فى 
٠١‏ صفحة » وهو عبارة عن عرض لفاسفة الفياسوف الفرلسى برجسون » 
تناول فيه ااؤاف ةده للمادية وتحليل فلسفة الصيروة ؛ والأخلاق والدين 


عناة و 


: منطق أرسطى ودنطق إسلاى‎ - ١ 
102016 قتاواع10 65 قتتتاعنهناءاماةلتة‎ 16 

صدر فى عدد يوليه سئة 154 من انهلة التوماوية فى لا صفحات , وهو 
عبارة عن .تحليل ونقسد لكتاب الدكتور على ساى النشار ( هناهج البحث 
عند مفكارى الإسلام ونةد المسلمين المنطق الأرسططاليسى ») ١‏ 

وأخصيرا » يأبغى ألا تنسى أن ليرسف كرم مقالات وأمحاثاً باللغة العر بية 

شرت ى اغهلات المصرية » أمثال : الرسالة » والثقافة ٠‏ والمقتطف » 
رالكائب لير ى » ر الكتاب , 


78م - 


الثا ‏ اتعقل والوجود : 


الطبعة الى بن أيدينا صدرث سنة ١9514‏ ؛ وتقع فى ١97‏ صفحة 
من القطع الكبير ‏ وهى مقسمة إلى ثلاثة ث أبواب كبيرة : تحدث الباب الأول 
عن وجود العقل » ا 00 
الأولى زقد قمم المؤلف الباب الأول إلى أر بعة فصول : تكلم فى الفصل الأول 

عن التصور الساذج ؛ وق الثانى عن الحكم » وثى الثالث عن القياس » 
وفى الرابع عن الاستقراء . وقمم الباب الثانى أيضاً إلى أربعة فصول : عالج 
فى الفصل الأول مشكلة الشك والبقين » وف الثانى مشكلة التصور والوجود ؛ 
وى اثالث مشكل العقل وإدراك اطبعة ؛ وف الرلع مشكلة العقل وم بعد 
الطببعة . أما الباب الثالث والأخير فقد قسمهكذلك إلى أربعة فصول : تنحدث 
فى الفصل الأول عن الوجود » وف الثاثى عن لواحق الوجود ؛ وفى الثالث 
عن مبادىء الوجود » وف الرابع عن أقسام الوجود ٠‏ كل هذا عدا مقدمة 


4 


قصيرة , 

وكتاب العقل والوجود يعد -جزءاً من ثلاثة أجزاء حاول يوسف كرم 
أن يفيت فبا آراءه الفلسفية أو مذهبه الفلسى » وامليزء الات هو كتاب الطبيعة 
وما بعد الطبيعة الى صدر يوم وفاته » أما اليزء الثالث فهو كتابه فى الأخلاق 
الإنسانية اللى لم تقدر له رؤية النور بعد فقد أصوله بين ألقاض منزل 
بلع 250 ذ كرلا من قبل : : وقد ظهرت من هذا الملهب بعض السوانح 
أو بعض الأفكار الجزئية خلال صفحات كنبه الثلاثة الى اه 
اليولانية والفلسفة الأوربية فى العصر الوسيط والفاسفة الحديئة » وذللك نحيهما 
كان يعلق بالتأبيد أو بالتفئيد على بعض المذلاهب الفلسفية » ولكن هلا 
امهب وضح تمام الوضوح فى كتبه الثلاثة الأخرى » وأوها كتاب العقل 
والوجود , 


المؤلف ‏ فى هذا الكتاب - يعالج المسائل لذائمها محاولا الكشف عن 
وجه الحق فببا » ( ويقسدم دراسة العقل .كما بقدم العامل امقحان الآلة 


اك 


قبل الشروع فى استخدامها » » فإن مسألة المعرفة عئده هى مسألة العقل » 
فالعقل هو القوة الإنسانية الى تدرك المعارف اللامادية وتدرك كنه الماديات 
إلى جانب إدراكها للمعانى العامة كالوجود والجوهر والعرض والعلة والمعلول 
والغاية والوسيلة » واللسر والشر والفضيلة والرذيلة والحق والباطل »؛ 
وإلى جانب إدراكها للعلاقات أو النسب الى توجد بن الأشياءوالمبادىء 
العامة فى كل علم على حدة وفى العلوم على وجه الإجال » وتدرك أيشياً 
لموجودات غير المادية كالنفس والله ونحصائصهاالذائية » وتؤلف ‏ بالاستدلال 
العقيل ‏ - الفنون والعلوم ( ( ما لا مثيل له عند الي وان الأعجم مع حصوله على 
المعرفة اسسية ) . 


ويناقش المؤلف مذهب المسبين محولا إثبات وجود العقل وأصالة 
أفعاله عن أفعال الحواس » بالمييز ببن الأفعال العقلية والأفعال الحسية . 
يبسط يوسف كرم الكلام فى الأفعال العقلية الثلائة عكيا عرفت ف المنطق » 
وهى : الإدراك المحض للمعى الذى يسمى بالتصور الساذج أو البسيط » 
وإدراك الإثبات أو الثى ببن معان الأشياء ؛ وهو اللى يندج 
نحت الفعلين الاخسرين ؛ وهما الحكم والاستدلال بنوعيه من 
قياس أو استقراء ٠‏ وهو يقسم لباب الأول كما ذكرنا من قبل - 
0 أربعة فصول . ومخص الفصل الأول بالكلام عن التصور الساذج ؛ 
عن المعبى المحرد الكلى ؛ وعن موقف المذهب الحسى من المعى 0 
م يقارن ببن امعنى والصورة ه ومختمه بمقارنة بين العنى واللفظة ٠والمأؤلف‏ 
يرى أن العقل بمحصل على المعنى » إذا جرد الماهية عن ن المادة الشخصبة وعن 
أعراض ها الملازمة لها » واماهية الممثلة فى المعبى من الممكن تجريدها عن 
كل ما مخصص الوجود الواقعى . ولذا فإن العقل يتصور تحققها فى أفراد 
لا نهاية مسا ولو 0 مجرما إلا فى فرد واحد ٠‏ رلمذا فإن من الممكن أن 
نسمى المعنى الحرد كلياً ولسمى أفراده جزئيات . والمهم هنا أن التجريد 
يسبق. 'تصور الكلية 5 ويصبح أساساً لاعلم الكلى الذى هو وصول العقل إن 
معبى الشوء وإدراكه لعلله . وللنجريد درجات ثلاث : تجريد عن الأعراض 
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المحسوسة بالفعل »كما لو جردنا صورة شخص عن طوله ولوله مثلا » فخلص 
لنا معنى الإنسان » وريد عن المادة المخصوصة المردة للحصول على معبى الكمية 
المتصلة أو المنفصلة أو معنى الكثية على الإطلاق » وتجريد عن المادة المعقولة 
ذامها » فيحصل العقل على معبى الوجود الذى لا يتعلق بمادة بذامها . فالتجريدا 
-إذن كا براه المؤلف هو الواسطة بين العقل والوجود : يقوليوسف كرم 1 
؛ فالتجريد واسطة الاتصال بين العقل والوجود ؛ وفيه ضمان موضوعية العم 
وحقيقته ٠.‏ والفلاسفة الذين ينكرون العقل ونحاولون الاكتفاء باحس ( أمثال 
هوبس ولوك وهيوم وهل وسينسر ) لا يستطيعون تسويغ العلم الذى يدور 
على الماهيات المحردة والقوانين الكلية . بيها الس لا ينال سوى الرثيات 
والفلاسفة الذين يؤمئون بالعقل ويتكرون هذا التجريد ( أمثال دبكارت 
وماليرائش وليبنئز وسبينوزا وكنط ) لا يستطيعون تثعيحن العلة الحقه للمطابقة 
بن العقل والأشياء . ١‏ 


ومن الطبيعى ألا يوافق يوسف كرم على ٠١‏ يراه الحسيون من إنكار 
وجود معان فى أذ هالنا » وما يرونه من أن معارفنا إما إحساساث أو راجعة 
إلى إحساسات وأن المعنى الكلى تصور متنافض ٠‏ إذ أن ١‏ الكلية » تمنع 
التعيين عن المعيى ٠‏ وكل ما حصل ما يسميه التجر يديون معى مجر دا كلياً 0 
إما هو صورة نكنسها بالانتباه إلى اللحصائص الذاتية لكل جز » وأن تجربة 
١‏ الصور المركبة » الى أجراها جالتون حوالى سئة 188٠‏ شير دليل على 
ذلك ؛ إذ وضع فى فانوس سعرى بضع «داليات تمثل كليوبائرا ووجه الضوء 
إلى مو ضوع واحد فظهرت صورة هى متوسط المداليات ٠‏ 


ويرد على ذلك بأن الحصول على صورة مركبة كهذله يقتضى أن 
تكون الصورة الجزئية قليلة العدد شديدة التشابه » وهى تتغير بحلف صورة 
جزئية أو إضافة أخرى ؛ زد على ذلك أن هله الصيورة المركبة لا تعتير 
مشتركة فى اللقيقة إلا بالقياس إلى الصور الجرثية الحادثة هى عها وان ا 
فقط ؛ وه لا تخرج عن كوبها صورة جزئية عند من لم بعرفها . و:ظور 


4ه/ - 


استحالة الحصول علا يتباعد المشاءبات المحسوسة بن أصناك نوع واحد » 


ها بالك بأنواع جنس واحد . 


ويوسف كرم وإن سم بوجود الصورة المشتركة فى عخيلتنا وعميلة الحروان 
الأعجم ؛ إلا أنه يرى أن اشتراكها بأنى من « غموضها واقتصارها على 
خطوط عامة قليلة التعبير » » زد على ذلك أن هناك فارقاً جوهرياً بينها وبين 
« المعنى » » فهى لا تشتمل إلا على أعراض الثىء وأجزائه كا بسدو للحواس 
وحسب » بيما يتضمن المعنى علة الخصائص الى مثلها » فالفرق بينهما 
كالفرق بين الرمم والحد . وهو إن سلم أبضا بأن الإنسان لا يتبين المعاى 
المعقولة الصريحة فى اماديات ٠‏ أى معانى الدرجة الأولى من درجات 
التجريد » إلا أنه بجزم بأن العقل يدرك معانى الدرجتن الثانية والثالثة َى 
الماهبات . فالعقل يدرك ٠وضوعاث‏ الرياضيات وهى معقولات صرفة »؛ 
ويدرك أيضاً المعالى انى نتجرد عن كل مادة مسوسة أو معقولة كمعانى ما بعد 
الطبيعة والنفس و الأخلاق والمنطق ٠‏ 


ويعرج المؤلف على قضية الحكم ؛ فبرى أن الحكم فعل هن أفعال العقل 
يثبث نسبة معقولة ببن المحمول اللى هو دائماً معنى محرداً فى القضايا العلمية . 
فالمحكم خارج عن دائرة اللحس مام . إن المحكم يقتضى ثلاثة أفعال تمهيدية 
هى ؛ تصور معنيين » والمضاهات بينهما ؛ و إدراك نسبة الثوافق أو عسدم 
التوافق ينما ؛ وبعد هذا الفعل الثالث يصدر الحكم ٠‏ إن بعض علاء 
النفس المعاصرين يرون أن ال حكم تصور إجالى تحلله إلى المعالى المؤلفة له » 
فنحن ندرك أولاكل موقف جملة » ثم نعير عنه بقضية . وهذا الرأى بقوم 
على سوء الفهم ؛ كا يقول يوسف كرم ؛ فلابد وأن يسبق تمايز جسزى 
الحكم الحكم نفسه وإلا امتنع الحكم ؛ وبالتالى متئع التعبير عنه فى قضية 
لعدم توفر المعانى والألفاظ الثى تؤلف بيئها . والشآن فى السكم السالب 
كنظيره فى الحكم الموجب » فالحكم بشقيه إفترض وضع مسألة والمضاهاة 


سا كمه 


بن معنيين » وهله المضاهات ممسكن حدوما ابتداء فى قضية سالبة بحيث 
يقع السلب على الموضوع ؛ كما هو النأن فى الحكم الموجب . ولماكان هناك 
حك موجب وحكم سالب ؛» فإنه ‏ أى اللدكم - يتميز بالطبع عن التصور 
الساذج » لأنه بتضمن بالذات الصدق أو الكلب . فالصسدق يظهر 
سراحة فى الحكم ؛ بعكس التصور الساذج الذى لا يظهر فيه صراحة » 
فثل الأخير كمثل المرآة تعكس صور الأشياء ولا تدرى ألها تعكسها ؛ 
١‏ على حين أن العقل فى الحكم بعلم أنه يعلم ويقول قولا يؤدى معى نامآ 
سن السكوت عليه » إِن لم يقابل بالإنكار ) , 


ويعرض المؤلف للقياس المنطق . ويسوغه بأنه استدلال يضيف إلى 
معلومائنا شيئاً جديداً » ويرد على أاب المدهب السى الذين ينكرونه 
لأنه مبى على معنى جرد كلى ويشبد بوجود العقل » ويقول نهم يفسرون 
الاستدلال بصفة عامة بأله انتقال من محسوس إلى #سوس »؛ وأله من ثمة 
إرجع إلى تداعى الصور بالتشابه » وأن الاسميين قوم بقفون عند الظاهر 
ولا حاولون النفوذ إلى حقائق الأشياء فلم يدركوا أن الأشكال القياسية 
أشكال التفكر أرلا “ويرك أيضاً على المسيين فيا يتعاز ق بالاستةراء» ويرى 
أن الاستقراء الناقص هو الاستقراء العلمى » كس الحسيين الذين لا يقبلون 
سوى الاستقراء الثام » وإن كانوا يؤمنون به إلى وقثت ق تظهر فيه التجربة 
علا جديداً م 


أفعال العقل وبين أصالتها » وأثبث و.جود العقل + 
وفى الباب الثان يتحدث عن لقد العقل ٠‏ ويعالج هذا الباب أيضصاً 
ري فصول : يتحدث فى الأول عن الشلك واليقين ٠»‏ وفى الثاق عن 


الدصور والوجود 0 و الؤاث عن العقل وإدراك الطبرعة 0 وف الرابع عن 
العقل وما بعك الطبيعة .! 


لاا عم 


فإذا كان العقل موجوداً . فها مدى تعقله للوجود ؟ هل يعقّله على حقيقته 
أم يتجاوز هسله الحقيقة ؟ إن يوسف كرم ف هذا الباب يدافع عن مو ضوعية 
الإدراك العقلى ليادياث وعن كفاية العقل لتكوين ما بعد الطبيعة ؛ كا يدافع 
عن موضوعية الإدراك الحسى ووجود العالى الخارجى . 


إن حجج الشكاك منل فاسفة اليونان حتى العصر الحاضر تتلخص فى 
أربعة وجوه هى : أخبطاء الناس اللوسية والوجدانية والاستدلالية ؛ واختلافهم 
فى إحساساتهم وآرائهم و متائدم و أخلاقهم وعاداتهم » وإمتناع البرهان 
الام » وامتناع التدليل على صدق العقل . إن هناك فجره توجد دائماً فى 
ذهن الشاك تفصل بين المعر فة النقدية والحياة العملية ١‏ نمم يعلقون المسكم 
فلا بجزمون بشىء » وإن وثقوا بصسدق حواء مم ؛ فهم لا يزيدون على 
إعلان الول بأن ما يرونه أو يسمعونه دراه الحواس وأن ححقيقته 
الدائية غير معروفة ؛ وهم و[ ن لم يتفقوا جميعاً على الوقوف عند هلا الحد 
من المعرفة » بل تجاوزها بعضبم إلى شى» من الرجحان بالأسبة لدرجات 
المعرفة ٠‏ إلا أنبم حتفظون ,ارتياجم فى النظر , 


ويدافع المؤلف عن اليقين بقوله إن وجود الخطأ دليل على وجسود 
الحقيقة » ونحن لا تخطىه دائماً » وإن أخطأنا من الممكن تصحيح أخطاء العقل 
ععارضة معارفه بعضها ببعض ؛ فكل ما على الفياسرف حين ينظسر فى 
سألة الليطا هو أنتيمر ف ف اللحطأ ويعرف الحقيقة » ومحدد الوسائل والمناهج 
للتمييز بينهما » وليس له أن ينكر قدرة الإنسان على إصابة الحقيقة بتاتا لكوئه 
نل بان ٠‏ هذا من جهة » ومن جهة أخحرى فإن الاحتلاف فى الآراء 
ليس أمر؟ محتوما ولا منصلا » فإن التفاهم بين كثير من الئاس فى المدسياة 
الاجماعية دلبل على اتفاقهم ف كثر من اللقائز ثق الواقعية والمبادىء العقلية , 
أضئ إلى ذلك أن اد أن عر ده العقرل » فإن ثباين وجهات 
النظر وثباين ظرواك البيثة والتاربخ سبب هذا الاختلاك , ومن جهسة 
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ثالثة » يجب أن لعرف أن هناك قضايا بينة بذاتها تتضح النسبة فيها بين 
امحمول والموضوع حاما نتصورهما وبدون واسطة » ذلاك لأ” ا واحقائق بحاضرة 
طبعاً فى العقل ومبادىء «طلقة تنتبى إلا البراهين و رسكن عندها العقل » 
لآن علة التصديق مها موجودة فبا في لذ + نإن الزعم بأن البرهان التام 
سمسل إلى غس نماية ز 7 خاطىء . ومن جهة رابعة » فإن البرهان على 
صدق العقل إنما بقسع فى ق التعقل نفسه ٠ك‏ لستوثق من صلاح أى 
آلة باستعالها . فالبرهان عبارة عن اقتناع بدمبى فى مزاولة التعقل للمبادىء 
الأولية . ويرى المؤلف أن نظرية الرجحان البّى ابتدعها ( تر يندس ( 
أحد مشاهر الشكاك لا تفيد فى اللدروج من الشلك » ولا ينتج مما س.سرى 
الإمعان فى التناقض . فلابد إذن من ١‏ امتناع الشاث المطلق امتناعاً بانا » 
ووجوب البدء باليقين ) © ويثبغى البلدء دن ن اليقن الطبيعى بالبدم اث , 
و يؤيد يوسف كرم شلك الإبام الغزالى » و يعارض شلك الفياسر ف ديكارث » 
وبرى أنه لا بصلح أصلا فى مال المعرفة » ذ« عيبه الأساسى أنه يبدأ بالشك 
الكلى الحقيق » ومثل هذا الشاك يوصد الباب مبدثياً دون أى بقين ؛ فكييف 
يوضع بداية لمميج ؟) . ْ 


ويعرض إوسف كرم للمذهب التصورى فى المعرفة » وخلاصته أن 
المعرفة ظاهرة نفسية » أى فعل باطن يصدر عن العارف ويستقر فيه » 
فالعارف لا يعرف غر ذاته ؛ فأى دو ضوع يدرك الفكر إيصير فكرا 3 
ولم يعد الموضوع فى ذاته » فلا يوجد فى حال المعرفة إلا الفكر يظهرنا 
على انفعاله لا على الأشياء » وليست الحقيقة فى المعرفة إلا «طابقة المعرفة 
لنفسها ٠‏ ويعارض يوسف كرم هذا المذهب » ومخاصة من ناحية التأثر 
بالأشياء الخارجية ؛ فكو ن المعرفة باطنية لا يثنافى عم التأثر بالشىء الخارجى » 
إذ أن النوء يجىه إلى الذهن من حرث هو ١‏ فكر ) بصورته » أى معناه 
وماهيته ؛ وبلا يتأثر به العارفف فى حركة مادية حمل ور و حو . 
ويناقش المؤلف بعد ذلك »؛ لبينز ومالرااش و باركل 6 هوم وهل 
وكائط ») ويرى أن سان ن مازال إلى جائب 'ظرية التجسردء الأرس لخ 
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فالنفس ليست ملكا هبط من السماء إلى الأرض حاملا المعانى أو مستعداً 
لقبرها من روح علوى » ولكن الحس يتصل مباشرة بالأشياء » ويكتسب 
العقل معرفته بتلتى مادتما ءن الحس . ذلك أن الحياة العقلية مرتبطة بالحياة 
الحسية » بل البدئية » وإن تمايزت مهما بالطبيعة و الفعل . وإن « أول ما يثبته 
العقل أن ماهيات المهسوسات ليست موجودة مفارقة للادة على نحو ما تتعقلها 
كيا ظن أفلاطون ؛ ولكنبا موجودة فى مادة المحسرسات مغطاة بأعراضها » 
وهى ببذا الاعتبار غير معقولة » فيظل العقل محتاجاً إلى موضوع يتعقله ؛ 
وهو يتعقل بالفعل موضوعات كشرة . فيلزم أن فى النفس قوة تجرد الماهيات 
عن المادة البادية فى الصور الخيالية ونجعلها معقولة بالفعل » فتنفعل مها قوة 
أخرى وتتعقلها ؛ كا ينفعل الحس بموضوعه فبحسه ) ئ 


وهكذا يؤيد يوسف كرم نظرية أرسطو » ويرى أنها من النظريات 
الفريدة لتفسير أصل المعانى © إذْ تدع للمعى طبيعته العقلية » وتضمن 
موضوعية المعقول ببيانما كيفية الانتقال من المحسوس إلى المعقول بتجريد 
عقلى 4 يعكس النظريات أسلوسية الى لاثرى ف المعالى سوى أمها معختصرات 
المحسوسات تكتسب بالتجريد الحسسى ؛ أى بتفصيل المحسوس إلى أجزائه 
كا هى فى الواقع » وبعكس النظريات التصورية الى نضع المعانق فى 
الفس وضعاً أو تضعها فى عقل مفارق يفيضها على النفس درن أن تدع 
للعقل أية صلة بالحس ف الغالبية العظمى من الأحوال . 


ويرد يوسف كرم على التصوريين المحدثين » وهو يسمهم أسميين ؛ 
إِذ مع اعثرافهم بوجود المعالى ى الذهن فإهم بقطعون الصلة بين العقل 
والأشياء اللحارجية ؛ ويقرر أسمرا أن المعانى دلالات على الأشياء » كما 
قرر من قبل - رداً على الحسبين - أن الألفاظ دلالات على المعانى . يقول 
المؤلف : « قلنا ضد الحسيين إن الألفاظ دلالات على المعانى » وقول 
الآن ضدم وضد التصوريين إن المعانى دلالات على الأشياء » نطبقها علا 


4ت 


بقولنا مثلا « زيد إنسان » و « تمرو إنسان » وهذا التطبيق دليل على المطابقة 
بين الطرفين ؛ وتقرير للعلم » » إذ كان العلى إدراكا سلتقائق الأشياء » فى معائمبا 
الكلية » وكان الحكي العلمى كايا ضروري ؛ لا بتطبيق العقل على الحدين مقولة 
جوفاء غريزية فيه دون إدراك ضرورة الازتباط بينهما ؛ بل لكون ذلك الححكم 
يضيف إلى الموضوع محمولا مخص ماهية الموضوع الممثلة فى الذهن بالمعيى 
جرد . 

وهكذا خلص يوسف كرء إلى أن العقل الإنسانى يبدأ بإدراك الموجودات 
الطبيعية أولا » ثم يعلمها فى أنفسها كيا هى ممثلة فى اللحواس وفى الذاكرة 
واغيلة , 


ولكن إدراك العقل للموجودات الطبيعية لا يعبر إلا عن موضوعه اللياص 
به بما هو إنسانى ؛ أى عقل نفس تتحد بالبدن . ذلك أن للعقل موضوعاً 
عاماً باعتباره عقلا بإطلاق » ,تجاوز هذا الموضوع إلى أصسول الكون 
وبمتد إلى مطلق الوجود ؛ أى يسمو تعقله متجاوزا الماديات » ويسمو 
إدراكه عن الإدراك بالذات إلى الإدراك بالاستدلال » فيصل بذلك إلى 

ما بعد الطبيعة حين يدرك كل موجود 4 بل يدرك الوجود بما هو 
وجود . ويقف المؤلف موقفاً وسطا بين الحسيين وبين التصوريين فى موضوع 
امتداد العقل إلى كل موجود »؛ فيذكر أن المعرفة عبارة عن تشبه العارف 
بالمعروف نشبا معنوياً » فإذا حصل شبه المعروف فى النفس تصير النفس 
هى المعررف سواء أكان هذا الشبه حسبا أم عقليا » وبذا تصبح النفس مرآة 
الوجود بانعكاس محتلف الموجودات على صفحتها . ويدرك العقل الماديات » 
ويعققب ذلك إدراكه لاروحيات . وإدراكه هله الأخيرة صعب ؛ فهو 
لا يستطيع أن يكون عنها معانى ذاتية أو مطابقة لما » بل يدركها بطريق 
غير مباشر هو طريق الاستدلال ؛ إذ يستدل بالمعلول على العلة » و بالءعرض 
على الحوهر ؛ ويتعقل معانى اللو هر الروحى ما يستفاد من الماديات يعبر 
عن هذا التعقل بألفاظ تدل أول ما تدل على الماديات . وهكذا كرا 


سن 1 ةا 


يقول المؤلف - نعرف وجود الله من حيث هو علة وجود العالم » ولعرف 
صفانه ناز مبها عن كل ما يتعلق بصفات المخلوقات من نقائص 


أما من جهة إدراك العقل الوجود ما هو وجود ؛ فإن المؤلف يرى أن 
معنى الورجو د هو أول معنى صل فى تصور العقل . ذلك لأنه العنصر المشرك 
بين الموجودات عل اختلافها وببن معلومات العقل » مثله فى ذلك مثل 
لون الدى هو العنصر المشتر ك بدن مدركات البصر ؛ و بذا يتحقق معنى الوجود 
عند من يقصور تصورا ساذجا » كا يتحقق عند من نحكم على الشىه ٠‏ ذلك 
لأن « معنى الوجود هو أبسط المعانى وأعمها » وهو الورجه الذلى يدرك به 
العقل كل موجود. ؛ زد على ذلك أن إثبات شوءلشىء » سواء أكان محكم 
واحد أم باستدلال » لا يعنى إلا أن الأمر هو كللك . فإثات وجوب 
الوجود وامتناع الوجود وامتناع عدم الوجود ٠‏ إثما يبى على ضرورة 
الوجود » وهلا آت من أن الموضوع العام للعقل هسو الوجود من حيث 
هو كذلاك أو مطلق الوجود ٠‏ ومن بجهة أخخرى ؛ فإن اللاوجود المطلق 
والتناقض والامتناع أمور غير معقولة » ولا تقابلها معان ذاتية فى الذهن , 
فلا يقابل الأول إلا معنى الوجود المسلوب » ولا يقابل الثانى إلا معى 
الانساق المقتضى الوجود » ولا بقابل الثالث إلا معنى الضرورة أو مععى 
الإمكان . 

وهكذا يدافع يوسف كرم عن على ما بعد الطبيعة ٠‏ ويرى أله | 
الأول من حيث المرئبة » وأنه أوضح العلوم وأوثقها » وأله ضرورى 
لأنهكلى . 

مما سبق نرى أن المؤلف قد أثبت أن للإنسان قوة دراكة تتمؤ 
عن الحواس ؛ إِذ تدرك المعانى المحردة . وهو وإن سلم شمن ان امغر 
الحسية هى الأولى زمنا » وأن 9 ما من شىء يوجد فى العقل إلا وقد سبق له 
وجود فى الحس » » إلا أنه ترى أن ما يوجد فى العقل إنما وجد لا لأله 
مدرك من الحس » بل لأنه متضمن فى موضوع الحس «كتضمن معى الإلسان 
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ف صور أفراده » أو كع أزه مستايط من مو ضوع الس كاسئنباط العلة 
غير المحسوسة من معلول سوس ) . 


وأثيث 00 المعالى سير صعداً تبعاً لدرجة التجريد » 
فتأفى معالى العلوم الطبيعية أولا » ثم معانى العلوم الرياضية » وهكلا 
إلى أن نصل إلى أعم المعانى على الإطلاق وهو معنى الوجسود بلا تخصيص 
أو تعيين . ولمعتى الوجود هذا لواحق ذاتية « تشترك فا الموجودات بمجرد 
"كوما ال مبادىء أعم من مبادىاء جميع يع الموجودات 
والعلو م الى تبحث فا ٠.‏ وبذا ار ا 
وجود ٠‏ وبقوم على هسلا الموضوع علم برأ س سائر العلوم » من حيث 
حموم موضوعه اللى يتقسدم ‏ بالطبع - 3 ترتيه على الواضميع الاصة » 
ويعد أصلا لكل برهان ؛ ولذا فقد سمى بالفاسفة الأولى . 


ومخصص بوسف كرم الباب الثالث فى البحث فى معانى هذا العلم » 
فبتكلم عن الوجود ومبادئه ولواحقه وأقسامه . فهو يعرف بالورجود »؛ 
ولا يعر الوجود » إذ ليس للوجود حد ولا رسم » لأنه أبسط المعاى 
وأعمها » وهو ذو معنى بين واضح » فنحن لا لدرك شيثاً » إلا وندرك 
أولا أنه موجود وجوداً حقيقي أو ذهنياً . وقد ذهب بعض الفلاسفة 
المحدثين إلى أن معبى الإضافة أو النسبة هر أبسط المعانى وأولها » ذلك 
أن معنى الوجود يدعو معنى اللاوجود » ومعنى اللاوجود يدعو معنى الوجود . 
أى لا يعقل هذا | إلا بمعارضته بذاك » ولا يفهم ذاك إلا بمعارضته بدا . 
إذن تكون الأسبة هى موضوع ما بعد الطبيعة ٠‏ ويرد يبوسف كرم على 
هذا بأن معنى النسبة لاحق على أى معنيين متقابلان . فالأسبة لا تنشأ إلا بعد 
تعقلهما ؛ ومن ثم تكون الأنسبة م واعن الأعقد . لا المعبى الأسط , 

زد على ذلك أن معنى اللا وجود يسئند على معنى الوجود » ولا حد إلا بق 
ارد ل ليق انار جرد عد يقتي رجاو ا 
ه بعد الطريعة ,م 
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وإذا كان الوجود يقال على الله أولا ؛ فإن ذلك لا يستتبع القسول 
بأن لا وجود لما عدا الله كما ارتأى بعض الفلاسفة وبعض المنصوفة ‏ 
ومن باب أولى لا بمنع أن ما عدا الله موجود بالله وجودا سحقاً . «ولفظ الوجود 
يقال ععنيين : أحدهما كمصدر »كنا هو ظاهر ؛ والآخر كامم أى ١‏ الموجود ) 
ل ١‏ و الوجود يعنى على وءجه الاستقامة » أى أولا وبالذات فعل الوجود 

أو الوجود بالفعل . ويععى على وجه الانحراف » أى ثاني » ما يعنيه الاسم 
نفسد أى الموجود ) . 


وبرى المؤلف أله يلزم من معبى الوجود أن يككون الموجود ‏ بما هو 
موجود ‏ واحداً » وحقا » وخيرا » وجميلا » فهو واحد لأنه بسيط » 
والبسيط لا ينقسم ولا يقبل القسمة » بعكس ار كب تركيباً غير طب طبيعى ؛ 
أى المتقوم بأجزائه الحاصة به بالطبع مثل الإنسان ا 0 
فإن الحق مساوق للوجود » ١‏ فإن كل موجود فهو مطابق للعقل الإلمى » 
وكل موجود فله ماهيته » وكل موجود فهوكنء لأن يولد الحق فىكل 
عقل حالما يعلم ) . وهو نير » فالخبر من المعانى الأولى » فكل خير موجود ؛ 
وكل موجود خير ؛ والخير جود طمارقان ١‏ وهر نمس + ذلك أن 
الجبال إدراك والقذاذ معا » وبذا يشارك فى معنبى الحسق واللدر معاً » 
وبجىم بعدهما فى تسلسل لواحق الوجود ابتداء من الوجود عيته . فالجيال 
إدراك حق ما هن جهة » ويشر التزوع كاللمسير من جهة أخرى . 


وبعد ذلك » أى بعد أن عر ضنا وجهه نظر المؤلف فى معبى الوجود 
والصفات الى تلازمه » ببى أن نعرض ثسبة العقل إلى الوجود أو أثر 
الوجود فى العقل ٠.‏ وهذا ما خخيصص له يوسف كرم الفصل الثالث 
من الباب الثالث » وسياه ميادىعالوجود , 

ومبادىء الوجود خمسة : ميداً الذائية » وصيغته و أن الموجسود 
هو ذاته » أو هو ما هو ) ١‏ . ومبدأ التناقض » وصبغته 0 متنع أن يوجد 
الشىه وألا يوجد فى نفس الوقت ومن نفس اللمهة . ومبدأ الثالث المرفوع 
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أو الوسط المرفوع » وصيغته ( لا وسط بين الوجود واللا وجود ؛ . 
ومبدأ السب الكافى » وصيغته «كل ما يوجد فله ما به يوجد » أى « فلوجوده 
سيب » . ومبداً الغائية » وصيغته كل ما يفعل فهو يفعل لغاية » أو دكل 
فعل لازم عن غابة ) : 

ويرى بوسف كرم أن هله المبادىء بينة بذامها » فإن موضوعها 
ومحمولما هو الوجود » والوجود أبن المعانى على الإطلاق » وهى مبادئ 
كلية » لأنها تنطبق على كل وجود ذهى أو خارجى . وهى كلللك 
حاصلة فى جميع العقول » فإن العقول تطبقها صراحة أو ضما » وهى 
صادقة ضرورية ٠‏ متنع تصور نقائضها »؛ وفسير مفتقرة إلى برهان » 
وهى مثل النور الساطع على العقل » فتفرض نفسها عليه . 

ثم يشرح يوسف كرم هذه المبادىء » فيلكر فى هذا الفصل شرح مبدأى 
الذائية وعدم التناقض » مكتفيا بشرح الثانى عن شرح مبدأ الثالث المرفوع ؛ 
إذ أن الكلام عن مبدأ التناقض ينسحب عليه . 


ثم يتكلم عن مبدأى العلة. الفاعلية والغائية فى الفصل الرابع » وهو 
تعر فصل من فصول الكتاب » ويتكلم فيه عن أقسام الوجود ؛ ومحصرها فى 
فى خسة أقسام » هى : الفعل والقوة عو الجوهر والعرض ءوالماهية والوجود » 
والعلة والمعلول » والغاية والوسيلة ٠‏ 


وبالاسبة للقسمة الأولى » أى بالنسبة للقوة والفعل » فإن المؤلف يرتفى 
مذهب أرسطو » وهو المذهب الذى جمع بينهما » ويرى أن القوة وإن لم تعقل 
فى ذاتها » فهى تعقل بالقياس إلى الفعل الذنى ترج إليه . فالفعل كال القوة » 
وهى من أجله وجدت » وهو محققها » إذ لكل متغير مغر » ولكل متحرك 
محرك . وعليه » فإن الذين يفسرون الكون بتطور المادة » واضعين فى الأصل 
القوة و الاختلاط زمناً غير متئاه » مخطئين ٠‏ فلوصح عه ا نور .جث 


سهة4- 


الأشياء من القوة إلى الفعل » أو من الاختلاط إلى النظام . ويفضل هذا الفهم » 
الذى يرأه المؤلف من البدمبات 0 ١‏ ينفق العقل مع الوجود ؛ ويصعد إلى 
فاعل أول ) . 


أما بالنسبة للقسمة الثائية » فإن يوسف كرم يفضل تعريف اللمسوهر 
بأنه ١‏ المتقوم بذاته ؛ » عن تعريفه بأنه موضوع الأعراض أى نحلها وحاملها . 
لأن الأول على حد تعبيره ‏ بمثابة الحد » والثانى مثابة الرسم . وهو وإن 
ارتضى تعريف العرض تعريفاً مقابلا للتعريف الثانى للجوهر بأنه « ماهية 
موجودة فى آنحر » وورجودها فى موضوع أو محل ؛ ؛ إلا أنه ينبه بأنه 9 ينبغى 
أن يفهم حلوله فى موضوع ممعنى التحاده به وتقومه فيه » لا كحلول اللدزء 
فى الكل أو الجسم فى المكان » أو المعلول فى العلة . فليس العرض من حقرقة 
الا بالجوهر ‏ كالشكل واللون والحركة فإنها لا توجد إلا فى موضوع 
١‏ ويرد على الذين يقولون بأن الجوهر مجرد فكرة ناشثة عن تلازم الظواهر 
أو بقاء كمية المادة أو بأن البوهر فكرة ذائية لا غير » بأن هذا التلازم 
أو هذا البقاء محاجة إلى تعليل » وأننا نسير إلى مالا نباية فى هذا الطريق , 
فأين توجد هذه الظواهر ؟) , 1 


فإذا وجدت إذاما تكون جواهر ؛ وإذ وجدث فى فيرها تكون هذه 
الأغيار جواهر أيضاً . ومن ناحية أخرى « فإن الظواهر موجودة » وشرط 
أ أوجود مواجود » ؛ ومن حال « عدم الإقرار بفاعل للفعل ومظهر لاظاهرة ؛ , 


[آوأما بالنسبة للقسمة الثالثة » أى إلى ماهية ووجود ؛ فإن يوسف كرم 
يبدو عليه أله مقاتنع برأى القديس توما الأكويى الذى هو خليط من 
رأف أرسطو وابن سينا مع بعض الإضافات . يقول الرأى : إن قسمة الموجود 
إلى واجب وبمكن ترجع إلى التعريف الوارد فى التوراة » وتبين الفارق الأول 
الحاسم بين الله وا مخلوقات . لأن هذا الفارق يقوم على أول المعانى وأشثملها » 
وهو معنى الوجود . أى أن الله هو العلة الأولى الى توجد بذائها ضرورة . 


دنا قات 
فلا تغاير ‏ إذن ‏ فى الله ببن ماهية ووجود . بيه امخلوقات » لكوما ممكنات 
فقط » فإن الوجود لا يتضمن فى ماهياتما » وإذا أضيف إلها تكون هذه 
الإضافة خارجة عن الماهية لا ذائية للها . فلو كان وجودها هن ماهياتها » 
لوجدت دائماً » وعلى حال و الحدة » كالماهية . 


أما بالأسبة إلى القسمة الرابعة » أى إلى علة ومعلول » فإن المؤلف يرى 
أن القسمة السابقة » أى إلى ماهية ووجود » تقودنا إلما وأسا فإذا القسم 
الوجود إلى واجب بذائه ووجوده عبن ماهيته ؛ وإلى ممكن بذائه مركب 
من ماهية وو.جود مفتقر إلى موجد كان لكل مونجوه عله وجود , 


وأخمسراً نصل إلى القسمة الخامسة » أى إلى غاية ووسيلة , ويرى 
المؤلف أن العقل يستشف العلة الغائية من وراء الظواهر المحسوسة » ويرى 
أن العلاقة بينها وبين العلة الفاعلية علاقة السابق واللاحق , ذلك ألنا إذا 
طرحثا الغابات جاني ؛ لكون بالتالى قد طرحنا العقل » فكل فاعل يفعل 
لغاية » وكل مفعو ل كان غاية قبل أن يفعل . 

وبعد » فهذا هو كناب ١‏ العقل والوجود » » أثبت فيه يوسف كرم 
أن للإنسان قوة داركة تتميز من الحواس هى العقل . وهذا العقل يدرك 
معالى ال#سوسات مجردة 7 مادمها » ومعانى أخدر مجردة بذاما » ويؤلت 
هذهالمعانى فى قضايا وأفيسة واستقراءاث فينفذ إلى ما وراء المحسوساثو يستكنه 
ماهياتها . وكان من الطبيعى أن يبطل المذهب الحسى الى بقصر المعرفة 
الإنسانية على الحواس . ثم عرض لقيمة الإدراك العقلى » فأدحض مذهب 
الشك المنكر لجميع اللتقائق والذى هدم العلم من أساسه » وأدحض أيفاً 
المذهب التصورى اللى وإن آمن أصحابه بوجود العقل ويمدركاته إلا أنبم 
قصروا هذا الوجود على داخل العقل واعتيروا هله المدركات تصورات 
وحسب ء فألكروا على الإنسان حق الروج من التصور إلى الوجود . 


بالأاس 

وهو بالتالى قد بين مهافت المداهب اميتافنزيقية الى انبنت علبها » ثم وضح 
يوسف كرم رأيه فى ما بعد الطبيعة » فذهب إلى أله علم يدور على معى الواجود 
بما هو وجود ؛ وعلى المعانى والمبادىء اللاحقة لمعى الوجود وهى أبسط 
المعانى والمبادىء وأعمها » وهى الأساس: لكل معرفة والى ينبى عليها العلم . 
وهو مبذا قد وضح جزعاً من مذهبه الفلسى الذى قال عنه فى مقدمة الكتاب 
إنه ١‏ يكسم باليقين والإيمان » وبدوهما لا.حياة للإفسان بما هو إنسان .... إنه 
الماهب العقلى » يؤمن بالعقل » ولكن المذهب العقلى المعتدل » يؤمن أيضاً 
الوجود ويقدر تعلقه عليه ). 


تحليسل كتساب 
الطبيعة وما بعد الطبيعة 
ليوسف كرم 
قلع 


دء نببله زكرى زكى 
جامعة المليا 


الطبيعة وما بعد الطبيعة 


قام الأستاذ يوسف كرم بتأليث عدة مصنفاث فلسفية من بينها كتابه 
المعروف باهم الطبيعة وما بعد الطببعة والذى هو موضوع التحليل فى هذا 
البحث ؛ حيث ستحاول من خلال هذا الكتاب إبراز انجاه يوسف كرم 
الفلسى أو مدرسته إن صح هذا التعبر . 


وقد حاول يوسف كرم فى هذا الكتاب توضيح مجالين من مجالات 
الفلسفة » وإلقاء الضوء علبما » حيث تدور حوهما الدراسات والأنحاث 
الفلسفية ها مجالى الطبيعة وما بعد الطبيعة . 


وقد أفرد يوسفكرم لكل واحسد من هذين انحالين عدة فصول فإذا 
قاورلا ينما وتسياتنا أن باب الطيعة وهنو اباب الأرل حفل له بنرابتة 
أوفر وأخصب حيث أدرج فيه كل ما يدور .حول حياة الأجسام الطبيعية 
والمناهج الختلفة الى انّبجت طرقاً ووسائل من أجل توضيح وتفنيد 
ماية مسال اجام وتوعة لبا بي مايا وص ثم غاياتها ومراده 
من ذللك تفسير بعض الأمور الملموسة المطروحة فى الواقع أمامنا . 


أما الباب الثانى وهو الحاص عسألة ما بعد الطبيءة فيعرض فيه موضوعات 
هذا العلم ثم المسائل المدرجة فى كل موضوع وهى كلها مسائل تتعلق 
بالإلهيات ٠‏ 
والحقيقة أن الدارس لآراء بو سف كرم فى هذا الكتاب بقسميه )١(‏ يتين 
له مدى تأثر يوسف كر م ببعض الآراء السابقة عليه » وخخاصة توما 0 
فى العصر الوسيط 0 يعى أبضا أنه قد تأثر بفلسفة أرسطو بإعتبار أن 
توما الأكويى قد تابع أرسطو فى بعض ما ذهب إليه ولكن بمكن القول 


(1) أى القمم الطبيعى والقمم الخاص بما بعد الطبيعة , ويتضين القمم الأول أريعة فصول . 
و يشمل القدم ألدلل سبعة نصول 9 


ل الك 


بأن فاسفة يوسف كرم تثيلور فها نسميه بالتوماوية الجدديدة ؛ حيث استطاع 
أن يطوع مذهب توما الأكويى مما يتفق مع اتجاهاته الفكرية والبى أعتقد 
أنها اشتقت أيضاً موضوعاتما من انجاهات أخرى سابقة عليه » وأعنى بذللك 
بعض مذاهب الفلاسفة القدماء والحدثين حيث نجد ى, هذا الكناب بصفة 
عاضة :تناوله. لأخثر من رأى. لفلاسلة كدريق 'أميال أفلاطون وأرميطر 
وابن سينا وابن رشد وكثيرين غيرهم » الأمر النى مجعل لفلسفته لوناً من 
الحصوبة كا أنه يئرى المسائل الفلسفية التى أراد التحدث فبا » إذ لا بد 
لفيلسرف أن يستعين دائماً بآراء غيره ويناقشها ويقم معها حواراًومن هنا ترز 
أفكار جديدة يتجدد مما الفكر » وهلا ما أراده يوسف كرم ؛ فلا غرابة 
أن نجده مؤيداً تارة ومعارضاً تارة آندرى لاآراء الفلسفية الى ذكرها . 


وفها يلى عرض وتحليل الكتاب المشار إليه لثتبين ما وصل إليه المؤلف 
من الأراء والنتائج: 


قسم يوسف كرم تناوله للطبيعة إلى أربعة فصول احتواها هذا الباب 
ونضمن كل فصل منها على عدة موضوعات طرح فبا المؤلف فكره 
وآراءه الجيلفة 0 
أولا : نجوعر الأجسام )١(‏ 


وهو يقصد هذه الفكرة كيفية البحث عن ماهية الجسم الطبيعى أو مطلق 
الجسم - على حد قوله ‏ حى يشمل كل حى ولا يقتصر على اللهاد وأن 
نجوهر الأنجسام يعبى بالدرجة الأولى المبادىء الأولية أو الداتية الى الجسم 
أى قبل حلول الأعراض فيه . 


, الفصل الأول من الهاب الأول ص ؛ وا بعدها‎ )١( 


ل[ # واس 


وقد عرف بوسف كر الأمور الطبيعية بأنها ليست أموراً إرادية لكنبا 
امور تسخرية معنى أن الطبيعة لا تفعل بالاخقيار نما تفعل أفاعيلها بالنسخر 
الطبع . وعرض لعدة مذاهب فى هذا الفصل منها المذهب الآلى اللى رد أصل ' 
الطبيعة إلى العناصر الأربعة » ثم عر ض لبعض الاعثّر اضات على هذا المذهب 
كبا قدم مذهب أرسطو أو مذهب الهيولى والصورة اللى يسمى ( 9 
الهليومورق ) واللى ذهب فيه أرسطو إلى تصور الموجودات على أنهسا 
مركبة من مادة أولى وهى الهيولى ومن الصورة ‏ أما الهيولى فهى أصل امتداد 
فى المكانث - والصورة أصل وحدته وخخصائصه الذائية ‏ وكذلك 
تعنى الهيولى أصل تكثر الأفراد فى النوع الواحد واختلافهم فى الأعراض » 
وتعبى الصورة أصل اتفاقهم فى الماهية , 


ثم ينتقل يوسف كرم إلى تناول مسألة كمبة الأجسام الطبيعية » وبذهب 
إلى أن لكل جسم كم » وهو العرض الأول فى الجسم وهو الأول من حيث 
الرتبة لا من .حيث الزمان وعن الكم يلزم المكان و هناك نوعان من المكان : 
مكان خاص ومكان مشتّرك ‏ أما المكان الخاص فهو الحسيز الذى يشغله 
الجسم بمقداره ‏ والمكان المشثرك هو الحيز الذى يشغله جملة أجسام . ٠‏ دبرتبط 
الجسم دائما بمكان محيث لو العدم الجسم العدم المكان ‏ وهذا يعى 
أن المكان موجود ذهى فقط ٠‏ وجب 0 تغفل أن الككية يد 
شرطا اللدركة , 


ومهله النيجة رد المؤلف على أصعاب المدهب الآلى القائل بأن الجسم 
نمكن أن يستمر فى حركته إلى مالالهاية وهسذا يعنى أن العالم ما حركه الله 
مضى فى حركته بعد ذلك دون حاجة إلى الله ا 
أحدهما خاص بالأجسام الطبيعية والأعر خاص بالله وأوضح فى رده الأول 
أن حركة الأجسام تسكن فى الجو بسبب مقاومة المواء وأن قوة التحريلك 
معدودة بقوة امرك وبكفاية المتحرك لقبوها وأنه ليس هناك خلاء صرف . 


أما الرد الثانى فؤداه أن الكسم الطبيعى محدود الكفابة فلا ممككن أن يقال 


ةق فأسه 
أن العالم يقبل من الله حركة غير متناهية تغنيه عن الله ولكن يعقل أن يستقبل 
من الله تحريكا متناهياً مجعله ممتقراً إلى الله ليس فقط لتوليد اللدركة ولككن 
يشما لتجديدها واستمرارها 3 


وقد تعرض الأستاذ يوس ف كرم للبحث فى مقولة الزمان لارتباطه بالحركة 
حيث أنه عدد اللهركة بمعنى أن الحركة تقبل العد بحسب تعاقبها وحلل المؤلف 
هذه المقولة (الزمان) وأكد على ارتباطه وجودياً بالحركة معبى أنه يبدأ عندما 
تبدأ حركته وبذلك بنفصل عن العدم السابق عليه وقد اعتبر أن أصغر أجزاء 
الزمان هو ( الآن النفسى ) أو بمعى آثحر مدة الظاهرة الى نشعر بما و نولا 
اهيامنا ويظل الزمان ,حاضص ١‏ إلى أن تأنى أحداث أخرى فى توقيتات تالية 
فيصبح هذا الحاضر ماضيا . وعلى ذلك ففكرة الزمان نسبية لأن الموجود 
منه فى كل لليظة هو ( الآن ) أى أدلى جزء فيه وهلا المرء يتجدد 
باستمرار طوال جريان الحركة لأنه الواسطة بين الماضى و المحاض . 

وقد تناول يوسف كرم مسألة ترتبط بالأجسام ارتباطاً وثيقاً وهى 
الأعراض الطارئة على الأجسام » أو حدوث الكيفيات فى الأجسام الطبيعية ؛ 
وذكر أنباكانت مسألة لها أهية خاصة لدى الآليين فأدرجها فى أربعة أقسام 
وجعل القسم الأول منبا خاص بالشخص أى بعاداته واستعداداته وملكاته 
كالفضيلة والرذيلة و العلم والظن وهى كلها مكنسبة . أما القسم الثانى فهو خاص 
بالفعل و هذا يعنى القوة والعجز أو الكفاية وعدم الكفاية ‏ أما القسم الثالث 
فقد خحصصه لسألة الانفعال ويعنى به الإحساسات الظاهرية النائجة عن تأثير 
الأشياء فى العواس والإحساسات الباطنية النائجة عن تأر الأشسياء فى 
النفس وهله كلها تعد من قبيل الإنفعالات . أما القسم 5 فأفرده للسألة 
الهيئة والشكل أى ترتيب أجزاء الككية حيث تبدو صورة متكاملة أى تصبح 
فى الشكل الها لما , 


اهةأؤس 


الحياة الثامية : 


تعرض يوسف كرم فى كتابه (1) لأنواع الحياة لكنه بدأ أولا بالحديث 
عن الحياة بصفة عامة فذهب إلى أمها تعنى سخاصيتين أساسيتين إمحداهما الحركة 
الداتية فى كافة الأحياء . ومعبى التركة هى سحدوث التغير فى الحى أو خخرواجه 
من القوة إلى الفعل وبقصد بالحركة هنا المكانية والزمائية .وثائهما الإدراك » 
وفاقد هائين الحاصيتين ادا رارض يوسل كسرم فى هذا 
الفصل لآراء كل من أصماب الماهب الحسبى ثم ديكارث ذاكرا أن الى 
عبارة عن كل مركب من أعضاء مسقة فيا بينهاا محسب شكل محدد لكل نوع 
وأما تعريف الياة النامية فهى : الحباة المشتركة بين جميع الأنحياء على الأرض 
مثال ذللك الإنسان والحيوان والنبات وكل هله الموجودات تعيش غلى 
ثلاث وظائف هى الاغتذاء والعو والتوليد حيث هله الوظائف نحفظ 
لما كيائها وكميئها ثم هناك خاصية هامة أيضاً للحى وهى أن له مرا 
يها لا عمر الجاد فنحن نجد أن الى يولد ثم يئمو ثم بموت أى أن لوجوده 
مراحل يمر مها وهو مالا يوجد فى الجياد ولابد أن نعرف أن للحياة النامية 
غايةارغابتا تمام الطبيعة دون قصد أو 0 يرتبط بعضبها ببعض 
وبذلك يتحقق النظام الكلى الشمولى للكون.والحقرقة أن هله الفكرة من 
جانب الأستاذ يوسض كرم قد تأثر فها إلى حسدكبر تمذهب أرسطو() فى 
لغائية و القائل بأن الموجو 0 ترقط عشبا يفقن تاتون السزية أى الديت 
والمسبب وأنها تتحرك دائما فى حركات شوقية إلى أعلى أى إلى غايئها . 

وقد فصل يوسف كرم القول فى الحياة وأنواعها والقوى الفيزيقية 
والكرمياء فى الى وأنها هى مبدأ الحياةكا أنه عر ض ردوداً مختلفة على المادين 
البين ذهبوا إلى أن الحباة مادية والدليل على هذا انقسام النبات والحيوانات 
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ااوأسه 


الدنيا إلى أفر اد قائمة بدائها من ذاث النوع وقد أقام علهم حجة فحواها أن 
الى له نفس واحدة متعددة القوى والوظائتل وإلا انفصمث وحسلته . 


اصل الحياة : 


عرض يوسف كر م لفكرة أرسطو عن أصل الحياة وأنبا تنكأ فى الحى 
من تأثير الأنجرا 1 بة فى المادة الأرضية لأن هله الأجرام فى نظره 
ونظر البوئان هوم أجساما أثرية نحركها أرواح ثم تلى هذا عرضه لفكر 
فلاسفة الإسلام وفاكطلة الرية فى العصر الوسيط الذى أيد هذا الملهب 
اروناك مقررين أن العناصر الأرضية قاصرة عن توليد اللحياة فوجب إضافة 
هذا الفعل إلى الشمس وغيرها من الكواكب وذلك اعواداً على حكم العقل 
بأن الأكثر لاعغرج من الأقل أو أن الأكمل لا مرج من الأنقفص وظل هذا 
المعتقد سائداً إلى أن أدحضه ( باستور) بالتجربة الى أفادث أن ثلاك الأنحياء 
تود من جرائم حية لا ينالها البصر ارد ثم قدم المؤلف رأى القديس 
أو غسطيئس الذى يرجع الحياة إلى فعل اللحالق لأن الله تعالى خالق المادة 
واللياة ولا سبيل لإنكار ذللك ٠,‏ 


الحياة الحاسة : 

قدم يوسف كرم 2 الفصل الثالث من كتابه تفصيلا عن الحياة العاسة 
بدأه بعر ض آزاء الأقدمين كديمةربطس ثم تلاه برأى لأفلاطون مضمونه أن 
النفس فكر خالص ولا علاقة وثيقة بالبدن وأنها مبدأ الحياة والمركة فى 
الجسم ؛ وأيضاً فإن أفلاطون أو ل من قال بروحائية النفس بين فلاسفة البونان 
ععيى تجردها عن المادة أصلا م انتقل إلى مدهب أرسطو فى النفس وأنه قال 
كأستاذه أفلاطون بروحائية النفس ثم عرض المؤلف بعد ذلك لآراء 
اودثين فبدأ بديكارث الذي قرر أن الفك ر يطلق على -جميع الظواهر الوجدانية 
من إحساس وشعور ويل وتذكر وتعقل وإرادة ولماكانت المادة لا تفكر » 
فإن النفس مبدأ الككر وأنكر أن الهيوان بدرك ويشعر والإلسان يتفرد وحده 


1ت 


برجود النفس فيه وأن أبة مظاهر للإدراك أو الشعور أر التزوع فى المروان 
نما ٠‏ رجعها إلى ر ظائف آلية لا دخل فا النفس ؛ 


ثم عرض يوسن كرم بعد ذلك لملاهب التصورين مثل ماللرائش 
وليبئئز وسيبنوزا وباركلى وكانت حبث اعتدروا جميعاً التفاعل بين النفس 
والجمم أمرا غير مفهوم لما بيمهما من تعارض قاطع ؛ لكلهم أرجعوا الظواهر 
جميعاً إلى الله لا إلى النفس ولا إلى الجسم » ثم عرض المإلف لبعض آراء 
الفلاسفة المادبين أمثال هوبز ولوك » وذهب فى عرضه إلى أهما لم يأنيا 
مجديد , ويؤكد يوسف كرم أن المبج السلم لاكتشاف الحقائق هو اتباع 
الممبج العلمى معى جميع الظواهر 6 تصئيفها تبعاً لمشامممها م تعيبن شرورط 
وجودها وفعلها ثم الارتقاء من الأنواع إلى أسبامما المباشرة وهله الأسباب 
امباشرة هى عبارة عن القوى النفسية الختلفة الدافعة لخروج هذه الظواهر . 


وقد أفاض يوس كرم فى تفسير الظواهر النفسرة وقوانين علم النفس (1) 
وذلك من أجل التفرقة بينها وبين قوانين وظواهر الطبيعة وتأثير كل منهما 
على الإنسان » ثم حاول الاعّراض على المادبين والرد على مذهمم القائل بربط 
الحباة الوجدانية بالحباة البدئية فدهب إلى أن البدن قد يكون شرطاً للحياة 
الوجدانية لكنه ليس علة مكافئة لما ؛ بل قد يكون للحياة الوجدالءة تأششرها 
على الحياة البدئية . واللتقيقة أن اللحياة الوجدانية هى الأأكثر تأثدرا على البدن 
لأن عمل النفس ف الإنسان أقوى بكشر من عمل آلات البدن بل إن آلاث 
البدن هذه ما هى الا منفلة لأوامر النفس من انفعالات ونوازع ورغبات 
والدليل على ذلك أن بعض الانفعالات فى الإنسان تؤدى إلى سوء الصحة 
وحدوث المرض .., الخ # م بقرر يوسف كرم آن للحياة الوجدانية أصالة 
فى الوجود وى الفعل ؛ وأنها منفردة فى طببعنها عن طبيعة الحياة البدئية 
شعاصة كي يؤكد على أن العاقل يستطيع الاحتفاظ عاهية الأنرياء لأله مس مما 


, الفصل ألا'ءث من اباب الأول ص 1ش رما لها‎ )١( 


ماؤرة أ سس 


وهذا يلاف غير العاقل من سجاد أو نباث » فإنه إذا قبل شيا قبله مادته 
0 غيريةه بل محيله إلى ذاته فالنبات مثلا سروم من قوة المعرفة 
بسبيب ماديته الامة المائعة لقبول الصورة » فالمعرفة إذن ممتنعة على المادة 
العصرفة . ثم بننهى يوسف كرم إلى خلاصة هى أن النفس الإنسائية لا تعرف 
وجودها إلا إذا عملت وأدركت ذالها العاملة » كذللك لا تعرف طبيعنها أنها 
عاقلة وبسيطة وروحية خالدة إلا بتحليل أفعالها ,. 


وإذا التقانا إلى فكرة الإحسا )١(‏ عند بوسك كرم جد أنيا بعتر ه 
دل عناصر الحياة الوجدانية بمعنى أنه أول معرفة تدخل إلى لنفس لأن 
الإحساس هو الانفعال الذى به يدرك الحس الظاهر موضوعه ؛ وهما 

بعى أنه تأثر ما يصاحب الإدراك ويلشأ عن قسوة تأر الوضوع على النفس 
3 ؛ وللإحساس ثلاث مرااحل : مررحلة فزبقية كيالية ولعى التغير ات 
اللى تحدث فى أعضاء البدن ثليجة التأثر اوور حلة لد لوعي لعن ما تأثر 
الجهاز العصى ؛ ومررحلة وجدانية وهى الإحساس بمعى المعرفة والإدراك . 


وقد نقد يوسف كرم مذهب النصوريين القائل بأن مخور العلو ممتوقف على 
الصور الذهنبة فقط ورد على ملههم بأن أرجع الظواهر الوجدانية إلى 
مضمون لولاه ما حدثت وذهب إلى أن هذا المصمون مستفاد من شىء 
حقي مغاير للوجدان ‏ وهو يعبى بذلك أنه شى» خارجى عنه ‏ وهذا الثبىء 
هو الذى يشر الوجدان فيقوم بفعل وهلا معناه أن معطيات 00 
لا تأ من اللذهن فقط » أو أعضاء البدن فقط » بل نما تستقبل الاثنين 
م أثار يوسف كرم مسألة ذات أهصمية وذكر أن المذهب 0 رى هر 
السبب فى إثارتها وهى 00 رين 
يعتقدون أنه نه يم فى الدفاع ؛ ودليلهم العلمى على ذلك هو أله إذا انقطعت 
الصلة بين ألياف الحاسة والدماغ فلا يكون هئاك إدساس ويؤبدون قولم 
عثال الشخص للق يار :له عتقسو فإنه بحس بالألم فى اسليزء ء المفقود -- و يعر 


(1) الفصل الثالث .ن الباب الأول ص هلا وما بعدها , 


ةا زه 


بوسف كرم هذا التدليل خخاطتاً من جانب التصوريين لأن الإحساس يم 
فى مكان التأثير والدليل على ذلك أن ما لشعر به فى الحواس يعد غاية فى 
الوضوح . فإحساس الثم فى الأنف و إحساس الطعم فى اللسان ... الخ . وعلى 
هذا فإن الولف يريد إثبات الإحساس فى المكان اللى نحس وليس فى الدماغ 
إقلأنه فى رأيه ليس على كفاءة عالية لإدراك الكيفيات الختلفة وأن هذه الكيفيات 
لها أماكن مخصصة فى بدن الإلسان 
التخيسل والتسدكر : 
من المعرواك أن التتخيل هو ملكة نحفظ الصورة الى ترد على التواس 
م نتصورها وثئذكر ها فى غيامها وتحللها وتركيها نحت إششراف العقل وتوجبه 
مثال ذلك ما محدث أثناء النوم من رؤية أحلام يستطيعا الشخص :لكر ها 
ويتخيل الصور اتى كانت فى الم وهو فى حال اليقظلة ومسا بعد مرور 
سر على الحلم وقد عرض يوسف كر م لآراء الماديين فى مسألة التخيل 
كر انل مارم وجرن بور تمل لكر وسبنسر ؛ والتى ذكروا 
فمها أن الصور تعود إلى الذهن بسبب إحساس أو صورة أخرى حاضرة فيه » 
وقام بال رد علهم ذاهبا إلى أن الشخص هو الذى يدعو من الصور ما يثير 
اهامه أو ما محتاجه مئها . وهذا ب 0 السبب., الأصلى فى استعادة الصور 
لأن 2 نحطى إنسبة واحدة من الام لدى جميع الئاس مثال, ذلك 
أن منظرا واسداً قد يوحى بأفكا, ر ومشاعر مختلفة بالنسبة للفئان أو العالم 
أ و الزارع .... الخ ٠‏ وهذا من شأنه أن يرز لنا امتحالة حدوث الآلية فى 
الف ر بل يدل على لشاط الفكر من فرد إلى آثدر وهنا ما أراد إثباته 
الأستاذ يوسف كرم . 


م يجد المؤلف يئناول حياة الحيوان فيذكر أن الحسيين والتصوريين 
بتكرون على الحيوان اللحياة الحاسة ويعتقدون أنه مجرد آلة ويءللون ذلك بقوة 
فعل الغرائز لديه.وقل لقد يوسف كرم هذا الرأى مبيناً أن الغريزة ضرورية 


#أأسه 


لصيانة الحيوان وحفظ نوعه » كذلك فإن الغزيزة قابلة لبعض التعدبل رالتنوع 
لأمما ليست آلية » وأيضاً فإن الغرائر تختلف بإعتلاف الأنواع اللحروانية 
وأحوال المعيشة فى البيثة الواحدة » ولأنما غرائز لا يجوز أن تكتسب بالتفكير 
«ثلا ولكن مكن تعديلها بالتفكير ولذالك نجد بعض الغر ائز معدلة فى الإنسان » 
ولكنها نظل على حالها فى الحيوان لأا أقرى شىء فيه وهى .جسزء ٠ن‏ 
ماهيته و تكناسب مع أركيبه 8 وضرورية -لباته حبى 00 
ويدافع عن نفسه ومن هنا فإن الحيوان يعيش الحباتين النامية و السية لاتصالها 
الوثيق إحداهما بالأخرى » على أن التفس الحيوانية ليست صورة قائمة 
بذائها » لكنها صورة متعلقة بالمادة وهذا ما ذراه داتماً فى أفعال اليوان 
حي تصاسر من قورى عضورة متعلقة بالمادة تعلقا ذائ, اوقل غير بوساف كرام 
تعبير أ دقيقً عندما قال عن افيوان أله يشترك مع النبات فى اللحياة الثامبة 
ويشترك مع الإنسان فى الحياة المحاسة ومن هنا فلا بمكن اعتباره 0103/7 . 


الحيساة الناطقسة 0 : 


ومجعلها. يوسيف كرم فى درجة أعلى من الحياة الحاسة أو فوقها وها قوثان 
قوة إدراكية هى العقل » رقوة نزوعية هى الإرادة . وأسليق بالعقل المعنى 
المعروك' لدى أفلاطون وأرسطو وهو العارك بالكليات أى المعالى اللهردة 
عن المادة ؛ خاصة تلك المعالى الى نعود إلى الرياضيات وإلى ما بعد الطبيعة , 
وعنده أن العقل أيضاً ينفذ إلى ماهيات الأشياء ويدرك ما بيْها من لسبجوهرية 
ثم إن العقل لأنه يدرله المعالى الكلية المحردة فإليه ترجع الأخلاق معبى أن 
الإنسان مثلا بمكن أن يضحى عنفعة مادية فى سبل مثل أمل وكيال ررحى 
ولذلك فمندما نضبث الإتنبان بأله خلق فهذا يع أله عاقل أو أن العثل يسود 
أفعاله . وهناك فضل آآخر للعقل يذكره المؤلف بقوله : ٠‏ إن الدين نقأ 
ما للعقل الإلسانى من يقين طبيعى بأن العام لم يصنع نفسه ولا يدير نفسه 
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- ١١١ 


وإئما هو صنع موجود كلى القسدرة . فإذا كان الإنسان متديئا فا ذلك إلا لأنه 
ناطق مدرك لمبداً العلية مجاوز للعالم الذى نقع عليه الحواس ٠؛‏ إلى عالم إن 
بره فهو هؤءن به ) ٠‏ 


6 يثناول يوسف كرم الفن حيث يراه قائماً على المعنى الحرد » بمعنى 
أنه أبتككار للعقل : وكذلك اللغة حيث هى من معطيات العقل أيضاً لأنها مجموعة 
إشار ات تدل على ما نحمل من انفعالات وجسدانية ولا تأنى لغة إلا ويسبقها 
فكر ‏ كذلك فالضحلك هر أيضاً أثر للعقل لأنه خاص بالإنسان فقط 
لا يشاركه فيد اللخيران , 


أما القوة النزوعية الثى هى الإرادة فتعبى أن الإنسان عميل إلى شىء من 
الأشياء دون غيره وبقصد منه دون قهر أو إجبار وإلا انتفت الإرادة . 
وللإرادة خاصية لازمة لما هى اللدرية . ممعنى أن الإنسان الحر فقط هو الذى 
يتمتع بها إذ لا توجد إرادة عند من لاحرية له لأن الدرية تنح فرصة الاختيار 
للإنسان . ولذلك فصاحب الإرادة الحرة هو صاحب الاختيار المستقل . 
ولكن هناك بعض الحالات الثى يضطر فببا الإنسان لاختيار أحد أمرين 
كلاهما ضد إرادته لأنه شر ولكنه مختار أحدهما وهنا تتدئحل أبضا إرادته ولكن 
بسبب ضرورة داخلية من نفسه وذلك عندما يكون أسيد الأمرين أقل شرا 
أو لسبة اللحير فيه أكر من الآخر لأن الإرادة عادة ما تنزع للخسير , 
وللإرادة شقين أحدهما أنها تفعل أو لا تفعل وهله حرية التناقض - والثائى 
أنه تفعل موضوعاً أو تفعل ضده وهذه حرية التضماد , 


الحرية : 

وهى تعى القدرة على الاختيار وممارسة الأفعال وكذللك تقدمها أو تأجيلها 
أو تعديلها ‏ ويذكر يوسف كرم أن خصوم الحرية يستشهدرن عادة 
بالإحصاءات الاجماعية ويستنتجون مها أن هناك .جيرية حاصلة من 
تأثر البيئة الطبيعية وتأثر الوراثة والتربيسة » وهذا خطأً ؛ لآم يغفلون 


-1١١؟ل‎ 


أن هذه الإحصاءاث عادة سا تكو ن تقريبية ؛ ولا تلزمنا أنئردها إلى أسباب 
مرورية ثم أن هذه الإحصاءات لا تصبح مضبوطة فعلا إلا بعد ثبات صما 
عار عدد من السنين وحى [نجلكا سس أصغث عبارة عن متوسطات 
فقعل ‏ وعلى ذلك فاسعرية نظهر بوضوح فى أحكام العقل . 


وقد اسئند يوسف كرم فى مسألة اللدرية إلى بعض آراء توما الأكوبى 
عندما ذهب هذا الأخمسر إلى أن ماكان بالضرورة فى أفعالنا لا تعد أربايا 
له » لأن فعل الإرادة لا مكن أن يكون بالضرورة )١(‏ ومن هنا فرتكب 
الإثم لا قيرز حريته لآن اللذة الحسية اسدّر قت نفسه فلا نكاد نلمس حريته » 
أما فاعل الفضيلة فهر رب فعله لأنه قام على إرادته واخقباره . 


الجبرية : 

ينيكئد أصعاب مذهب الجر ية على فكرة العلم الى نجعلمن الوجود مجموعة 
من العلل والمعلولات يسئند بعضها إلى بعض فى ارئباط ضرورى ومن هنا 
تنتى كلمة الحرية تمام؟ » لأن الإنسان والحالة هله يصبح آلة إما مادية أو روحية 
وقد لقد المؤلف هذه الفكرة مقرراً أنه ليس من شأن الإرادة واسرية تغيير 
ماهيات الأشياء أو العبث” بالضرورياث وإثما دورها ينحصر فقط فى انختيار. 
الفعل الباطن لا » وكذلك فإن حدوث الظواهر فى ترثيب «طرد لا يدل 
فى نطاق كل العلوم بل بعض العلوم كالفلاك أو الظواهر الجسوية وتقديراما 
لسبية . وقد ذهب يوسف كرم إلى أن ابن سينا يعد من الفريق الاحمل 
ميدأ اطراد الظواهر وذكر له عبارة يقول فببا : ( لو أمكن إنسان من الئاس 
أن يعرف الحوادث الى فى الأرض والسماء جميعاً ر طبائعها لفهم كيفية ٠١‏ محدث 
فى المستقبل ) 6 وغيرها من العبارات الى ”دل على أن ابن سينا أرسطى 
فى مذهبه فى الوجود إلى حد كبير ٠‏ 
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أما الجانب الثانى فى المسألة الجسسرية فهو مذهب القائلين ببقاء الطاقة 
حيث قرر الماديون أن الطاقة باقية ببقاء المادة لأنها ملازمة لها فى كل نحولاتها . 
وكان قولهم هذا سيا فى استحالة وجود الحرية » ذلك لأن ثبات القانون 
بمنع قدرة الإرادة من تغيير مجرى المحوادث » نحيث إذا قلنا بالحرية فهذا 
يعى افتراض بخلق طاقة جديدة وإعدام ما سبقها » وهو محال . وقد أبرز 
يوسف كرم فساد هذا القانون واستحالته بذهابه إلى أن ما أثبته العلم الحيديث 
ينحصر فى أن بقاء الطاقة يتحقق فيا يسمى النظام المغاق أى كالإناء معلوم الطاقة 
لا يدخل إليه ولا مخرج منه طاقة وقت التجربة - أما تطبيقه على الطبيعة 
بأسرها فلا سبيل إلى إثباته لاستحالة تقدير طاقات الأنحياء من نباتية 
وحيوانية واستحالة الإحاطة بالتأذرات الراقعة علها ركذلاك لاستحالة قياس 
الظواهر الوجدانية ف الحبوان والإنسان » بل الأكثر من هذا فإن | 
الحديث أيضاً قد أطلعنا على قانون آآخر يناقض الأول ثمام » وهو قانون 
( تضاؤل الطاقة ) إذ أن الطاقة نوعان : أحدهها ينتج عملا حراريا أو كهربائياً: 
والآخر عاجز عن الإنتاج . والذى محدث أن النوع الأول يتحول إلى 
النوع الثائى ند يجيا وهذا يعبى أن المادة تندثر 


النفس الانسائية ٠٠‏ وجودها : 


تئاول يوسف كرم وجودالنفس الإنسائية وقال إنها واضحة بذاها » 
وأفعالها ندل على حضورها فى البدن - وتعرض بالتحليل لعبارة (ديكارت 
الشبيرة ( أنا أفكر إذن أنا موجود ) واعتير أن هذا المبج دن جانب ديكارث 
يعد دليلا على وجود النفس, لأن كلمة أنا أفكر تعبى حلوث معر فة نابعة 
من الذات أى من النفس ولذللك قال,ديكارت كلمة ( فأنا مرجود ) . 


وقد لأ يوسف كرم بفكرة الجوهرا ليدلل مبا على وجود النفس فلهب 
إلى أن وجود الجوهر هو وحله يفسر حدوث! أفعالنا وحالائنا بلى ويفسر 
وجودنا ومحال أن يكون الجسد علة لسذا الوءجود الو اسحد لأن المادة لا تيكون 


بن 5 - 


أبدا »ردأ أرل » لها منفعلة وحركتها معلولة » مما يدل على أن هناك مبدأ 
باط يدبر ويورجه ومجمع فى فعل وأبحد جميع عناصر الإدراك . 


وهله الفكرة الى أوردها يوسف كرم قد وردث هن قبل فى مذهب 
توما الأكوبى فى النفس حيث ذكر أن النفس -جوهر غير جسمى قاثم بذاته 
وهى المبدأ الأول للحياة ١‏ يدرك طبيعة جميع الألجسام . وقد أكد 
بوسف كرم أن الإئسان مركب من جوهر روسى وآتخر جسمى مجعلان منه 
موجودا واحداً ذو شخصية واحدة وهذا الاتحاد الحاصلى بين النفس والبدن 
يجعلهما يفتقران أحدهما إلى الآخعر بحيث يتشكل الجسم بالنفس و يسير وفق 
أرامرها » وعئدما تفارقه بالموث بنحل إلىعتاصره وتبق النفس متقومة بذائها 
وتعد النفس بدون بدن » .جوهراً ناقصاً لأنها لا تستطيع أن تزاول أفعاها بدون 
مشاركة أعضاء البدن فهى دائماً تفتقر إلى موضوع نحل فيه وتحتل أجزاؤه 
حيث يكون البدن تكئلة ضرورية ليسا ٠‏ 


روحائية النفس : 


ولأن النفس تعد جوهراً » فهى لا نرى ؛ لأها ليس الما ورجوداً 
متشخصا » ولكن ما نراه هو أفعالها المتقومة بالبدن والنى تعد مظهراً لها , 
وقد سخاول يوسف كرم إلبات روحائية اللفس ٠:‏ فاستخدم براهين ابن سينا 
والثى تدور حول استحالة إدراك الح للمجردات أو الكليات وهذا يقتضى 
أن يكون مدرك المحرداك مجرداً مثلها بل جب ألا يكون جسم ولا يقوم 
جسم 0) . وهسذه مواصفات النفس الناطقة حيث لها من الثجره 
والاستفلال ما مجعلها تدرك موضوعات فنتفة اماهية والأعراض فهى تدراء 
اللحالق والمخلوق فى - الروح والليسم ‏ الجوهر والعرض . وكذللك تدرك الوجود 
الواقعى والممكن والذهى . وقد تناولك يوسف كرم أصل هذه النفس 
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مماهأأس 


الروحانية وكيف لشأت وذكر أن الله تعالى لأنه الخالق القادر فهو لق هذه 
النفس عند التقاء الحليتين الأوليين ( الذكر والأنى ) . 


خلود النفس : 

إذا كانت النفس الإنسائية كيا ذكرنا روحانية ., لأثها جوهر مستقل 
الوجود » فإما على ذلك لا تفى, بفناء البدن ولا تتحلل بتحاله ولكمها نب 
فى حالة التعقل والإرادة مدركة ذامها بذائها . وفعلها فى هذه الحالة فعل المستقل 
عن البدن » لأمها بريئة عن المادة و لأنها تتميز مخاصتين : هما التعقّل رالإرادة ؛ 
فإنها عكنها الاستقلال عن البدن والبقاء بدونه رخم أن البدن يعجز عن ذلك , 
ويذهب يوسف كرم إلى أن نظام الحياة السفلى لا يكل المجراء الرادغ أو الثواب 
المكاىم فكان لابد من حياة أخرى تتحقق فها العدالة التامة ويسود النظام 
وتكى تحقين لواب والعقاب على الوجه الأكمل »كنا أن الله تعالى هو الى 
أودع فى النفس الإنسانية ميلا قويا للإقاء )١(‏ ححبى نحقق السعادة الكاملة 
اللامتناهية و لذلاك لراها تسعى دائماً للانطلاق نحو غايتها . 


ويعثير يوسف كرم مله الفكرة مؤيداً لما ذهب إليه أفلاطون 9 ٠ن‏ 
تعقل النفس لذاتها وأنها تتحرر من اللحسد باعتباره سنا لما فتعود إلى عالمها 
الأصلى ونتعقل المحردات - ولكن هله الفكرة تعد فى ذات الوقت نقدا 
م ذهب إليه أرسطو فى أمرالنفس من أما لا تستطيع'تعقل شىء إلا بملاحظة 
صورة خيالية تصاحب التعقل وهذا ب يعنى أنها تاج لعضو التخيل تاغل 
ذلك لا ممكنها التعقل بعد مفارقة البدن , 


ويضيف يوسف كرم رأياً آخحرء يعد رأباً لاهوتيا » وهو أن النفس 
تعقل معان مستفادة من الله كا تقبل الملائكة المعانى النى نفيض علا . 
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كأااسه 


رلسنا لقعل إن كان يوسف كرم يقنصد من هلا الرأى قبولا وتأبيداً 
لفكرة الإشراق الى قال مها أوغسطنيسو بوناقتتوراءأم أراد فقط قصداً ديليا . 


انيا ‏ ما بعد الطببعة 


يتعرض الأسناذ يوسف كرم فى هذا الباب للبحث فى موضصسوع 
ما بعد الطبيعة » ويذاكر أن هذا اللفظ يرجع إلى أحد أتباع أرسطو كا آن 
عل ما بعد الطبيعة يعالج مسألة الإلهيات وهو علم فلسئى مبدف إلى اكتشاف 
و ل ا ل 
العاطفة الديلية أو الوجدان الدبيبى . ومن كثرة المنشككن فى أمور الدين 
اسار جو اقتكاة لأسن عر غلك بر اعنا وات هذ تعر 


1 عآراء بعش الدكرين والنلاسفة ف مجال الإلطيات 
فذكر مذهب امنود وأنمهم أول من قال بوحدة الوجود ١‏ ثم نشأت الفلسفة 
البوثائية وبدأت بأشياع لهذا لا الذعب الحندى و لذلكاختار كل منهم مادة (عنصر) 
جعل مها أصل الوجود . وجاء أفلاطون وتأثر بالنظام القاتم بين الأشياء 
والترابط الموجود بين أجزاء العالم فأرجع تدبير هذا العالم إلى نفس كلية وأشار 
إلى وجود علم آلحر هو عال المثل - ثم عرض يوسف كرم لفكرة أفلوطن 
عن صدور الكثرة عن الواحد وأئها عبارة عن" تعقل الواحد لذاته ومن هذا 
التعقل يصدر العقل الكلى + 


م انتقل المولف إلى عرض آراء فلاسفة الإسلام فى الإطيات » فوجد منهم 
فرقاً تلفت حول هله المسألة حتى لقب البعض بالمشيرة والبعض بالمعطلة » 
20 الى عر ضوها في الإلهيات - ثم فريق تعر هو الأتحادية اللى 
آرر أن الله الواحد لا يصدر عنه إلا واحد وهكذا . ثم انتقل أيضاً إلى فلاسفة 
المسيحية فى العصر الوسيط ووجد أن من بيهم أحاديون أيضاً . وذكر أن 


بلألا 


النصر الحديث كان محر أيضا ببعض القائلين بالأحادية النى وصلوا إلما 
عن طريق مناقشة فاسفة (كانت ) واعقر أن سبينوزا هو إمام مذهب الأحادية 
وفيه يرهن على أن وجود الله راجع إلى وجود مبدأ وسحيدة باط قُْ 
العالم ذاته ‏ وقد تأثر بعض الفلاسفة بآراء سبينوزا ومن بيلهم فختى وشيائج 
و هيجمل وشو يمور . 


براهين وجود الله )١(‏ : 
توجد جموعة من البراهين ذكرها يوسف كرم ومن أبر زها ؛ - 


أولا : برهان من الحركة الى محرك ابت 

هن المعروف أن الحزكة ظاهرة عامة فى الطبيعة ككل موجود طبيعى 
لابد أن يتحرك إما بالنقلة أى من مكان إلى آخخر أو من حال إلى غسسير ها 
أو مقدار إلى مقدار آثخر أقل أو أكثر . ولابد للمتحرك من محرك ركه 
لأن الشىه لا محرك نفسه وإلا لزم وجوده قبل نفسه » وهو محال . وهذا يعنى 
أن لكل معلول علة أوجدته ولا مجوز أن تظل عللا بلا نماية إذ لابد من 
الاثماء إلى علة أولى تفعل فى كل موجود ومن هنا يمكن الوصول إلى 
ارك الأول . 
ثانيا : برهان من النفثام الى منظم : 

يعتمك هذا البرهان على فكرة النظر فى النظام البى يسود العالم وفى علاقه 
الأشياء بعضها ببعض وفى هذا التناسق الواضح فى الموجودات نحبث توجد 
جميعها فى هيئة متآلفة » الأمر الذى يغبت أنها لا تصل إلى غايئها مصادفة 
لأن المصادفة لا تجرى على النظام ولا تبدث إليه بل إنها تهدف إلى غايتها 
طبقً لرتيب موضوع ولابد له من واضع يكون على علم وإحاطة ببله 
الموجودات وهو الذى ينظ لها ترتيب ورجودها ؛ ذلك لأله مبى وجد النظام 
رجدت له علة ولابد أن تكون هله العلة عاقلة أو مرتبة من عاقل . 


0ك 


(1) الفصل الثالى دن الباب الثائى صى ١44‏ ونا بتدها , 


ااام 


الثآ : برهان من الممكن الوجود الى الواجب الوجود : 
من المعر وك أن جميع الكائنات تتكون ثم تفسد و لذلك يقال عنها إنها 
#كنة الوجود ممعبى أها قد توجد أو لاثوجد . ولماكانث الموجوداث مفتقرة 
ذا إلى من :يو جدها كان لابد أن يكرن هسنذا الموجد واجا على له ايوب 
عليه صغفة الظهور والزوالكالممكناث ٠‏ ومن هناكان الموجد واءجب الوجود . 


والحقيقة أن هذه الراهن الى أوردها بوسك أكرم عتير يولانية 
الأصل وخاصة البرهان الأول المعثمد عل فكرة اللدركة وهو بره'ن أرسطى 
وقد وردث يءمن هسله البراهن عند مجموعة من فلاسفة الإسلام كابن سينا 
وابن رشد وعثد فلايسفة المسبحيةكتوما الأكوبنى ومن الواة ضح أن يوس ف كرم 
بالإضافة إلى تأثره بغلسفة توما الأكوينى » إلا أنه قد عالج بعض قضايا 
الفلسفة بطريقة عصرية -جديدة مثال ذللك أنه أورد خسة براهين عر 
نواصة كان أوها برهان تضاول الطاقة حيث أثبت أن للطاقة قسمين : قسم 
عامل يسوم على التحول وقسم ساكن عددم الأثر كأثه معدو م - والقسم الأول 
العامل تتضاءل كميته باستمرار وهذا يدل على وجود علة مغايرة 
تدفعه للتحول - كذاث فإن تضاؤل الطاقة يعبى انتهاؤها فى وقت ماوهذا 
يعنى أن العالم ليس أزلبآ ‏ أما البرهان الثنى فيعتمد على امتناع تفسير الحياة 
بالعناصر المادية وحدها فلابد إذن من شالق لما ثم هناك بر هان ثالث 
مستمد من غرائز اللخيوان حيث هى جزء من كياله لا يتجزأ » الأمر الذى, 
بؤكد لنا وجوه علة نظمث هلا الكيان ‏ أما الرهان الرابع فيقول عنه 
يوسف كرم أنه بعتمد على وجهات أو مجالات يستحيل فا تعايل أى شوم 
موجود بدون الله . و أنصراً الرهان اللامس وهو متخل هن أحوال النفس 
الإنسائية وها فى حالة اشهاء دائم وضره رى إلى السعادة وعلمها بأن هذه 
السعادة لا نتحقق إلا بالمسر بالذات المئزه عن كل شوائب المادة لأنها و جدث 
أن اللدر الجزق لا يوفر لهسا إلا سعادات «جزئيسة زائلة ‏ وقد أكد 


(1) الفصل الالى من للباب الثافى صى ١61‏ وا بندها , 


بك اا امه 


يوسف كرم فى هذا الرهان على أن مبدأ اشئهاء النفس هذا » يدل على 
رجود الله » لأن ازوع النفس وميلها إلى غاية عظمى محكم بأن هناك موجود 
هو اللكير بالذات يرضى ذلك الميل ثمام الرضا . 


صفات الذات الالهية : 
قدم يوسا كرم نتحايلا للصغات الإطرة(1) » فذهب إلى أمها طائفتان 
صفات الذات وصفات الفعل وعبر عن الأولى بأنها لرازم لمعبى العلة بمعنى 
أنها لها نفس الضرورة والوجوبية كالوحدانية والبساطة والسرمدية ... الخ 
أما صفات الفعل فقول علها إنها تمثل آثار العلة الإطية كالعلم والإرادة 

رالقسارة.... الخ , 


أولا : صفات الذات 

١‏ البساطة وعدم التركيب ؛ 

وهى أولى الصفات التى تلزم عن فكرة العلة الأولى الواجبة الوجود 
لأن العلة الأولى موجودة بذائها لا بعلة أخرى وهلا بعنى أنها ليست 
مركبة أصلا لأن المركب محتاج إلى علة تؤلف بين أجزائه ونكون خارجة عنه 
وهو تحال على العلة الأولى . 


ب - اللانهاية : 

يذهب يوسف كرم أن الأصل فى وصف الله باللامماية هو التفكير 
المسيحى فقد كان آباء الكنيسة يستنكرون صفة ارك الأول الى وردث 
فى فلسفة أرسطو لأن الحركة ظاهرة مادية والله روح صرف يليق به الصفات 
الروحية وى اعنقادى أن كلمة ( المحرك الأول ) الى وردث فى فلسفة أرسطو 
رفضت من آباء الكئيسة لانتفاء فعل اللخلق مها وحصر الدور الإلغى على 
التحريك فقط دون اللحلق الأمر اللدى يؤدى إلى قدم العالم ‏ هذا فضلا 
عن أن فعل الخاق صفة للذاث حمل معى الضرورة والوجوبية . 


, وما بعدها‎ ١68 الفصل القالث من الباب الثالى ص‎ )١( 


-- 176 اس 


ج ‏ الوحدائية : 

بر يوسف كرم أن من صفتى البساطة واللامبائية تلزم الوحدالية. 
والوحدائية تعبى غدم جود نظير أو شبيه أو مثل - ويفسر يوسف كرم 
كيف أن الوحدانية تلزم من البساطة ومن اللانبائيةفازومها من البساطة أولا 
فلأن الموجود بطببعته وذاته موجود مبما غر متكثر » وأما لزومها هن 
| اللانيائية فلاستحالة وجود لا «تناهيات عدة من 'حيث أن اللامتناهى 


بستوء.ب كل ثىء ؛ 


ويقسلم يوس ف كرم د ليلا آتنعر على الوحدائية مفاده أن الكامل لا يدث 
كاملا لأن المحدث ناقص بالضرورة من بجهة ماهيئه ومن جهة وجوده وذاك 
نظر لأنه محدث , ثم عاد فعرض دليلا آخخر مستفاداً من فلاسفة اليونان و يتضمن 
هذا الدليل أن المادة لا توجد بلاتها أزلا وأبدا لأنه ليس فبا ما يسوغ مثل 
هذا الوجود كا لا بمكن أن تكون المادة لا متناهية لأمها بحكر أنه مادية فهى 
متناهية سواء فى مجموعهاأو فى أجز انها و الللكفهى نجوز علبها التحليل والتركيب 
وغير ذلك . 
ثانيا : صفات الفعل : 

أ العلم الالهى : 

يلكر يوسف كرم أن أرسطو حاول تازيه الله عن العلم بالموجودات 
حتّى لا يضيف إلى الله احتواءه على الكثرة . ولكن هذا التئزيه يعد تعطيلا 
للذات الإلهية عن العلم بالجزثيات التى أوجدها » وموجد الثبىء عالم به لا محالة 
لأن عل الله بالأشياء علم العلة بالمعلول ٠‏ ثم ينقد يوسف كرم موقف أفلوطان 
اللى زاد على أرسطو بأن سلب الله علمه بذاته أيضاً واعتقاداً منه أن ذلك 
يدث ازدواجا فى العالم والمعلوم الأمر النى يؤدى أيضاً إلى الكثرة » والله تعالى 
يعلم ذاله ويعلم كل ما سواه من سحادثات محسب و-جسود معاليها فيه . 


كات 


ب - الايادة الالهية : 
لمما كان لله علم كانت له بالضرورة إرادة ؛ لأن العاقل مريد ونظهر 


وقد استعان يوسف كرم ببعض ما ورد فى كثاب تبافت النهافت 
لابن رشك لبيان رأيه » حيث ذكر أن الريد العاجز عاجز حتى عن الإرادة 
ولا يقال له مريد 0 ٠.‏ ولما كانت الإرادة فى ذائّها كيالا والله كامل سحائر 
على جميع الكثالات كان بالضرورة مريدا لا عاجزاً وكان فى مقدوره أن 
مخلق الأشياء على غير ماهى عليه الآن ولكنه أرادها كذلك فأوجدها ا 
أرادها 73 


وقد قدم بوسف كرم رأيا فى العلاقة بين إرادة الله وإرادة الإنسان 
فالله حرك إرادة الإنسان بأن عتحها ميلها فتتحرك من تلقاء نفسها ؛ ولهسذا 
يوجد ثواب وعقاب لأنهما يلتفيان لو كانت الإرادة تتحرك من الله فقط 
رلا تتحرك عن تلقاء لفسبا . 


ويعلل يوسف كرم ذلك بأن الفعل الواحد بمكن أن يصدر من فاعلين 
لا يتحدان قى الرتبة وممتنع صدور هذا الفعل من فاعلين ى رتئبة واحدة 
والله بمنح لمبل للإنسان وليس فى اميل قسر أو جسير وعادة ما تكون 
الإمالة إلى اللحير ارك فيختاره بنفسه ٠‏ 


يج الخلق : 

وهى كامة تعبى الإجاد من العدم وهلا المعيى لازم م بر هان 
لعلة الغائية حيث ثبين أن منظم الكون موجده فهو بمضى إلى غايته بفعل هله 
العلة وليس بفعلثرتهبهالظاهر . و يستبعد بوسف كرم نظر يةصدور الموجودات 
عن ذات الله الى وردت عند أفلوطين وابن سينا لأن صدور الموجودات 


, 14:5١ ابن رشد- تبافت التهالث مى‎ )١( 


- 


نور ضرورياً عن الله جعل هذه الموجودات حمل صفة الألوهية 
كالذات وهو مال . ولذلك ينقد يوسف كرم الفكرة القائلة بأن الواحد 
لا يصدر عنه إلا واحد لأنه لو صدرث عنه كيرة دلت على تكثر ذاته » 
إذ أن الله تعالى لا يفعل بالطبع فقط » بل بالإرادة أيضاً . 

ده - العنساية : 
الاحاطة والتديير وحنظ الموجوداتق وجودها الموج ها امايق ' 
إذ لو كالت المو.جودات تبى موجودة يلون مدد من الله لكانت مستغنية 
عنه ولتحول وجودها إلى واجب لها ويستحيل أن يتحول الممكن الواجود 
إلى واجب الوجود حرث لا تحمل مخصائص الوجوبية . 

ويشهنا الأستاذ يوسف كرم بألا نفرق ببنحفظ الموجودات واللحلق لأنهما 


فعل واححد بعينه فلا فرق بين أن تحفظ الله موجوداته وأن عليحها الوجود 
أصلا , 


بطلان الاحادية : 

تعرض يوسف كرم فى هذا الفصل (01) لآراء بعض المحدثين فى مسألة 
أرجود و من بينهم هيجل النى ذهب إلى القول بتغير الله وتطوره لأن معنى أله 
لا محدود أله لا متعين واللا تعين استبعاد لجميع أنحاء الوجود حيث لا يوجد 
بأى حال .ويرد يوسف كر م على ذلك بأن الله ثابت كامل دائماً والموجود 
المتغير! الصاعد من أسفل إلى أعل لا ممكن أن يكون إلا سواء افير ضناه 
فيخم اد يله 

ومن بين الآراء الى عرضها يوسل كرم أيضا رأى الأأحادين فى 
اعبر اذ ضبم على الأديان اغخالفة لهم مثال ذللك 08 الجوهر عندهم مواجود؟ 
الو وين 


, الفصل الخامس من الباب الثاتى ص !1 وما بعدها‎ )١( 


-11ا- 


وجيب علمهم يوسف كرم بأمهم خلطوا بذلك بين الوجود فى الذات الذى 
هو تعريف الجوهر » وخاصية كل جوهر تميزاً له عن العرض الذى هو 
الوجود فى الغبر ؛ وبين الوجود بالذات الذى هو خاصية الله ثم يرد أيشاً 
على قولهم بأن اللحصب الإلمى لا يظهر إلا بالمخلق فيلمهب إلى أن العالم ليس 
خصباً إلا لأنه أدنى من الله ولا يعود على الله ضر ما لأنه عبارة عن 
حلق أو وجود متدفق من قبل الله للحسير العالم . 

وهناك اعتراض آلر من قبل الأحادين أيضاً يذهبون فيه إلى أنه لو كان 
الله متايزاً من العالم لكان العالم حدا له فلا يكون الله متناهياً ‏ ويرد 
يوسف كرم على ذلك بقسوله إن هسله النقيجة كانت تصح لو كان القايز 
راجعاً إلى كال للعالم دون الله أما وإن الله متّايزاً عن العالم بككال ماحيته فهذا 
أدعى إلى بطلان الابجة , 


"والاعثراض الرابع يقولون فيه إن العالم نظام كم ؛ جميم أجز اثه 
مترابطة متناسقة » فهو واحد كما أن الكائن الحى واحد رغم تعدد أجزائه 
وترابطها ‏ ريرد يوس كرم بأن هلا التشبيه غير جائز لأن الوحدة نوعان 
جوهرية وعرضية . والجوهرية هى ذات الكائن » أما العرضية فهى ارتباط 
كثرة من الجواهر وعدم انقسامها من جهة هسذا الارئباط - إنها كارة 
| بالفعل ووحدة بالتركيب فالعالم واحد بوحدة عرضية قائمة فى تركيب أجزاثه 
وواحد بوحدة جوهرية ضرورية له ؛ بيما الوحدة العرضية طارئة على 
الأجزاء ولا تنعدم الأجزاء بالعدامها . 
والحقيقة أن المؤلف نقد هله المذاهب نقد كما استخدم فيه اللنانبين 
العقلى والدينى وذهب إلى أنه من العبث التحدث عن الله فى الأحادية كا 
لو كان الله موجود فا حقاً ومتشخصا ؛ وأن هذا المذهب صورة 
علمية للإحاد , 1 


4؟1- 


حل اشكالات فى الصفات )١(‏ : 
هذا الفصل فى كتاب الطبيعة وما بعد الطبيعة أفرده يوسف كرم لتقدم 

إيضاحات عن صفات الله وكيف توجد فى الله » واعتير أن صفات الذات 
هى الموجود نفسه إما مع إضافات معنى أن الله جوهر » أو مع سلب 
ععنى أن نقول الله واحد . أما صفات الفعل فعلى اأرخم أن كد 

متبايئة غير أن التبابن ليس عينى كيا هو فى عقانا وإلا أدخانا الكثرة على الذاث 
الإفية بل هو ذهنى مع الفارق بينه وبين سائر الذهنيات وهو أنه يعتمد 
على أساس عينى هو الكمال الإلى وهذا الكمال يستوعب الوجود ‏ ثم يذهب 
إلى أن الصفات الإلهية لماكانث غير متناهية فإنها تتضمن بعضها بعضا و تندمج 
فى الهاية ولكنه وضع صفة رئيسية ذه الصفات وجعلها صفة «القيومية» 
أى قيام الموجود بذاته أو وجوب الوجود وهو بدلك قد عارض الفكرة الى 

كانت سائدة عند فلاسفة اليونان وخاصة أرسطو من تقدم العقل على 
سائر الكثالات لأن العقل روحانى صرف . والحقيقة أن يوسف كرم دحم 
إمانه بدور العقل أيضاً إلا أله اعتيره حالا الوجود فيجب أن يتأخر عنه. 
لأنه قبل التعقل جب أن يوجد المتعقل وهذه هى (القيومية» . 


بين التشاؤم والتفاؤل () : 

هذا هو الفصل الأأخر فى كتاب الأستاذ يوسف كرم والذى أفرده 
البحث فى مسألة الشر وذهب إلى أنه لا ذات للشى بل هو إما عدم جوهر ( 
وإما عدم صلاح جوهر وعلى هلا فهو لا يؤثر لذاته » ولذللك ممكن اسئبعاد 
ما مماه ليبنئز بالشر الميتافؤيى! الذى أراد به سحرمان الخْلوق' من كالات 
كثيرة بسبب تناهى طبيعته و اقتصار ها على بعض العناصر . 

وقد عرض يوسف كرم فى هسذا الفصل لأنواع الشى فبجانب الشر 


, الفصل السادس من الباب الثالى صن 11/17 وما بعدها‎ )١( 
, وما بعدها‎ 481٠ الفصل السابع من الباب الثانى ص‎ )1( 


1١58 


الميقافنزيى هناك الشر الفيزينى الذى هو الألم الجسانى والشعور ويعتير الحانى 
للحياة البدنية لأنه يننبنا إلى كل خطر وهو يدفع , بنا إلى محاولة التخلص منه 
فيقودنا إلى ابتكارات ومحوث ترتى بنا .كلالك اعتير يوس ف كرم أن الموت 
اللى نراه ألا ما هو إلا انتقال إلى حمسياة جديدة سعيدة إذا كنا صالحين . 
ثم أوضح معنى النوع الثالث وهو الشر الخلق وقال عنه إنه أكثر ها خطورة 
لأنه نابع. من حرية الإنسان , 

والحقيقة أن يوسف كرم استطاع فى كتابه « الطبيعة وما بعد الطبيعة » 
أن يقدم عراضاً متكاملا لما » » كما حلل مذاهب القدماء والحدثين » محيث 
قدم لنا خلاصة مذاههم وأفكارهم » وقام بالرد على بعضبا كا أنه حاول 
تقريب العقل من الوجدان الديبى وه : 
فى الإلحيات وهو إن كان قد تأثر ممذهب أرسطو العقلانى إلى حد ما إلا أن 
تأثره الأوضح كان بغاسفة توما الأكوي: بنى . وجدير بالذكر أن توما الأكويى 
انور ار ار ريطا د امت ااه برسي كر بزع 
الفلسفة والدين ممعاللية جديدة ومن هنا فإنه يكون توماويا جديداً » كا مكن 
اعثيار مدرسته الفلسفية » مدرسة التوماوية الججديدة . : 


دور الدين والأاخلاق 
فى بناء الثقافة فى مصر المعاصرة 
بقسسلم 
دء توفيق الطويل 


استاذ الفلسفة بكلية الآداب - جامعة القاهرة 


دور الدين والاخلاق 
فى بناء الثقافة فى مصر المساصرة 


دا تمهيد فى تفسير العنوان ‏ دور اللدين فى ثقافة العصر (أ) ضرورة الدين 
_للفرد وللمجتمع - (ب) ضرورة الدين فى نظر الملحدين ‏ ديفيد هيوم والدين 
.الطبيعى - أو جيست كونت والديانة الإنسانية ‏ ولم جيمس والديانة الإنسانية 

من دلالات الثقافة فى الدين الإسلامى ‏ معوقات الاهتام بالثقافة الإسلامية 
“فلسفة الأخلاق مصدراً للثقافة فى مصر المعاصرة - تفنيد الاعدّر اضات الموجهة 
إلى فلسفة الأخلاق : )١(‏ ثعار ض مبادثما مع مبادىء الإسلام (ب) لحلاف بين 
'فلاسفة الأتخيلاق فى وجهات النظر ؛ مع اتجاه اللا أخلاقين منهم إلى هدم 

قواعدها (ج) إن بعضهم ينادون باللذة غاية للحياة ومعياراً للأحكام 
'اللحلفية ‏ توصيات 


0 يم 


تمهيد فى 'نفسير العئوان ؛ 
يقتضينا مج البحث أن نحدد ‏ ونحن فى مستبل حديثنا - مفهوم الألفاظ 
الأساسية فى عنوان موضوعنا . 
الدين تعريفات شبى سبق إلمها المفكرون والعلاء ورجال الدين ... وليس 
بأ نيتنا أن نوص فى متاهاها » و.حسبنا أن تقول إن الدين فى مصر المعاصرة 
هو الإسلام أولا والمسيحية ثانيً )١(‏ وبالتالى لا ثرى ما يدعو إلى تعريف 
أكل مهما مكتفين ما يعرفه القسارىء منهما » وما يرد عنما متنسائراً 
فى حديثنا التالى +« 
أما عن الأخلاق فالمراد مها فلسفة الأخلاق فى متلق مذاهها » 
[ لأن ما عداها يضمه الدين كرما سئعرف فما بلى من -حدديث : 


(١)كان‏ الود فى مصر قلة » وم يكن ل عامة أثر فى ثقافة مم ؛ وقد طردث مسر الهود 
بعد العدو ان الثلاثى على بور سعيد فى هام 15805 . 
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وأما عن الثقافة فر اد مها «كل ما يتضمن اسئنارة للذهن و ديب الذوق 
وتئمية لملكة النقد وامحسكم لدى الفرد وامشتمع » وتشمل المعتقدات والمعارف 
والفن والأخلاق » وجميع القدرات الى يسهم مها الفرد فى مجتمعه » ولهسا 
طرق و نماذج حملية وفكرية وروحية » ولكل جيل ثقافته الثى استمدذها هن 
الماضهى وأضاف إلا ما فى الحاضر » وهى عنوان امحتمعات البشرية » 
وهى ذات طابع رق »؛ وتتصب عادة على الجوالب الفكر يا والروسرة 3 
وتفئرق عن الحضارة الى تكون ذات طابع اجماعى مادى ... وإن كان 
الاستعال المعاصر يكاد يسوى بينهما ») - كيا ورد فى المعجمم الفلسى 
لمجمع اللغة العربية ‏ وعن الثقافة. تنأ عند الفرد رؤية خاصة يرى مسا 
الكون ويفسر با مشاكل الحياة . 

أما مصر المعاصرة فتعنى بها مصر القرن العشرين ؛ مع أن ما يقال عن 
دور الدين والأخلاق فى بناء الثقافة تتجاوز فى الأغلب والأعي ‏ مصر المعاصرة 
وينسحب عامة على أى مجتمع فى أى عصر من عصور التاريخ . 


دود الدين فى ثقافة العصر 
(1) ضرورة الدين للغرد وللمجتمع : 

يشهد استقراء التاريخ من قدم الزمان بأن الشعوب لا تحيا بغير دين 
تعتنقه » وفى صمم الدين ‏ أى دين - ثقافة لا غنى عنها للشعب الذى يدبن 
به » ومن الضلال أن يظن ظان بأن من الممكن بناء ثقافة لشعب من الشعوب 
تخلو من الثقافة الديثية وثقافة الإنسان تتمثل فى نظرته إلى الحياة وهشا كلها . 


(ب) ضرودة السدين فى نظسر الملحدين ( من الحكام والمفكرين ) : 

ويكنى دليلا على أهمية الدبن فى ذلك المحال أن أكدتها طائفتان من الرنادقة 
والشكارة : طائفة الملحددين من الحكام السياسيين ؛ وطائفة اللإدبئيين »ن 
اللفكرين والفلاسفة » فأما عن الطائفة الأولى فاستقراء التاريخ يشهد بأن 
الحاكم اللاديى الذكى قد أدر ك من قدم الإمان أن استقامة مواطئيه 


5 
واسئتباب الأمن فى بلاده يكفله إمانهم بالدين والتزامهم بتعالعه أكثر مما 
تكفله شرطة الأمن » بالنا ما يلفت يقظهم وإخلاصهم فى مراقبة المحرمين 
والجانحين إلى العبث بالأمن والإضرار بأقر انهم » فالمحرم يتوخى إخفاء 
جر بمته عن الشرطة والناس أجمعين » وإن فشل فى ذلك عابث نجح فى ذلك 
عشرات .... أما المؤمن بدينه فيستجيب لتعالعه التى تقضى باستقامة السلوك 
والانصراف عن كل ما يؤذى الئاس ويضر تمصالحهم » وهو يعلم أن الله يعلم 
الس وما سُّ 4 فيتتحاشى التزوع إلى ارتكابه الور عمة محافة الله وعقابه م 
الحساب ... وأنا شخصياً من أصل ريى ؛ عرفت منل صغرى أن من أنى 
فى قريئنا عملا يثنافى مع قوانين الدولة أو شريعة الدين يزعجه أن يطلب إليه 
أحد أن يقسم على كتاب الله أنه برىء .... اعتقاداً منهبأن هذا القسم كفيل بأن 

مهدم حياته ويؤذى من يعول ... 


من قدم الزمان كان ا حاكم السياسى الذكى إذا ل يؤمن بالددين ولم محفل 
بتعالمه » رص ف العادة على نشر الدين بين رعاياه » ويزيد فيتظاهر بالعسلك 
بشعائره أمام مواطنيه حّى يكون قدوة للم جميعا .... وقد سبق إلى تأكيد هذه 
الملاحظة مكيافيلى ‏ /9ا١١١‏ . 


وأما طائفة الملحددين من المفكرين والفلاسفة فقدكانوا إذا عرضوا للدين 
وهم ينك وله أكدوا ضرورته للفرد وأهميته للمجتمع » كانوا عادة يككرون 
الوحى الإلى ويعتقدون أن الدين ظاهرة اجاعية نشأت كغير ها من الظواهر 
الاجئاعية- متّى اجتمعت طائفة من الناس فى أى ركن هن أركان الأرض » 
وفى أى عصر من عصور التاريخ » فنجم عنتعامل أفرادها بعضهم مع بعض » 
تلك الظاهرة الى أصبحت دينا يعتنقونه » وتورث بعدهم جيلا بعد جيل .. ؟ 
وبالرغم من هذا التفسير الذى ذهبوا إليهكانوا يرون الدين ضروريا المجتمع 
أى مجتمع ‏ وللأفراد الذين يثتمون إليه »ومن هذا المنطاق ل يكتفرا 
بإنكار الدين المتزل بوحى إلى » وإثما ألشأو اهم أدياثاً سموها نحينا بالدين 


5 
الطبيعى » وحينا بالديالة الإلسالية » ولا بأس من أن اشير إلى ثمرذجن 


من هؤلاء ؛ 


ديفيد هيوم - /ال1١١1‏ وسن55 ,12 والدين الطبيعى ؛ 


عرض للدين الطبيعى فى كتابين أولمما :محاورات فى الدين الطبيعى » 
وثالبما التاربخ الطبيعى للدين © وفيهما أثار الشاث فى إمكان التدليل على 
وجود الله أو الحياة الآخرة » متأثراً فى ذلك بمعاصريه من الفلاسفة الفرلسيين 
والإنجليز فى الدين الطبيعى ‏ إبان القرن القامن عشر - فاللدين 
ا موصى به من عند الله ينقلنا إلى مجال يتجاوز «حدود التجربة وعحدود العقل » 
وهما قوام العلى » وحسينا فى التدليل على الدين أن لظام السكون يشهد 
بوجود عقل مدبر 0 


اوجيست كونث - 18017 منبدمن ,ىم والديالة الالسالية : 


هو إمام الفلسفة الوضعية دم8!؟1ااةه5 وهو بر ى أن امختمع في سحاءجة 
ماسة إلى مجموعة منظمة من العقائد تكون موضوع اتفاق ببن أفراد امجتمع 
جميعاً » ولا يئبسر هذا إلا بإلغاء الأديان القائمة وصبرها فى دين -جديد » 
هو فى لظره الدين الواقعى الوضعى اللحديد ؛ اللى يتمثل فى عبادة الإلسائية 
من حيث هى فكرة نحل «كان الله فى الديالاث الملزلة «..: وقد رسم كولت 
لدبالة الإلسالية طقوسا ولظا ينبغى أن ينجه إلا ادنس البشرى لعبادتما 
لآنها « الكائن العظم ونحن أعضاؤه ؟؟ ومبله الديالة تتحقق وححدة ديلية 
فى البشرية كلها » وعندئل يثلاشى الشر وت المنازعات والروب وتعيش 
الأأجناس البشرية الثلاثة : الأبيض وتمثل الذكاء » والأصفر و مثل العمل » 


ه18 


والأسود و بمثل العاطفة طفة » تعيش هذه الأجناس فى عصر ديبى ذهى ) )0( 
فى الديائة الإفسانية أتباع فى فرنسا وانجلئرا والسويد والأمربكيتين . 


وليع جيمس - 35٠١‏ ووتتول .77 والديالة الالسانية : 


بش بدين الإنسانية كقيرون » حسينا أن تذكر منهمم 

م جيمس - 141١‏ أكير أعلام الفلسفة العملية ( البرجانية 0 

ره حقيقة أنه يؤمن بإله » ولكن الله عنده ليس اله الأديان المأزلة » 
إنه يتجاهل الدين السماوى ويبشر بالديالة الإنسانية ؛ وهى عنده تعلو فى 
الدرجة وتسمو فى المعبى ا ا 
اا ا ا ل قنه » وقد استدعى لإلقاء مماضرات 
عن الدين الطبيعى فى «جامعة أدثيره عام 11:1 :1 وفما اعتدر الظاهرة 
الديلية ظاهرة مرضية عصابية بهم + بها عل النفس المرضى وده من كل 
قيمة » ورأى أن الصوفية والقديسيين تبدو أعراض عصابية تتمثل فى إاءانهم 
وعباراتهم » فهم رفون جانحون » ومعبارنا للحكم على الدين هو التجربة 
الى تكشف عن تأثيره فى نحقيق سعادئنا والدوافع الى تحملن/ على العمل » 
ولا شلك فى أثر الدبن فى سلوك الإنسان وتقدم الحتمع » فالمهم فى الدين 
نتائجه وآثاره فى حياة الفرد وسيرة المحتمع ... ولا غرابة فى هذا 
اذا نظرنا إلبه فى ضوء الفلسفة الرءجائية الى كانت فى جوهرها نظرية فى 
ماهية الحق ومنهجا لإقرار الحقيقة واتفاق الرأى بصددها » فالحقيقة عندهم 
اختراع شىء جديد وليس اكنشاف شىء موجود» ومقياس صوابا يبدو ى 


)١(‏ قال نقاده ان الدين كأى نظام اجتّامى لا يضته أفراد بالاتفاق » وإنما ينشأ تلثائياً 
من طبيعة الحياة ووفاقاً لرغباث العقل الجبعى ( وهو جملة العقول الفردية فى #تبع ما لكنه 
يؤلف كلا مغايرا لها » وهكذا يرى كونت أن الإنسائية/ تتمثل فى مجموعة من الأبطال والعتباء 
والعقلاء الذين أسدوا إلى الإنسالية أجل الغدماث » فاستحقوا من أجل ذلك التقدير والإعحاب » 
فيشبى الدين الجديد الذى مس المسيحية إلىإحياء ذكرى العناء الذين أدوا إلى الإنسالية أجل 
اللدماث ؟,.. 


3 


مدى نفعها فى دنيا العمل » ووظيفة العقل وضع الخطط إلى تمكننا هن السيطرة 
على الأشبياء وتسخرها لمصلحة الإنسان » والددين الصحييح هو اللى يسم 
إلى التفاول » دين الكير المجتمع ؛ ومن الخطأ مع هذا أن نقم الدين على 
أساس عقلى وندرسه دراسة موضوعية » فإن المهم أثره فى حياة صاحبه . 

وفى ضوء هذا كله نرى أن الملحدين من المفكر ين واللاديئيين من اللحكام 
السياسيين كائؤا يرون أن الدين ضرورى للمجتمع - أى مجتمع - وأفراده 
اللين يلتمون إليه » ومن هذا المنطق لم يكتفوا بإنكار الأديان المزلة بوحى 
إلهى » بل اخترعوا أدياناً أوجبوا على الناس اغتناقها » لأمها نحتوى علىثقافة 
لاغى عنها لحياة الفرد ومسيرة ا#تمع . 
فى دلالان الثقافة فى الدين الاسلامى : 

مئل منتصف القرن الثالى للهجرة - منتصف الثامن للميلاد » وفى 
مطلع العصر العباسى أقبل المسلمون على العلم وجدوا فى طلبه » وكالت بداية 
هذه الصحوة العلمية حركة ترجمة واسعة النطاق نقل فا المسلمون إلى 
اللغة العربية تراث الأم ذات الحضارات القديمة » وى مقدمتها فارس 
والهئد واليوئان » وتفاعل الراث الأجبى الدخول مع الثّراث الإسلاى 
الأصيل » فكان التجديد والأصالة والابتكار » فى عصر الإسلام الذهى 
اللى امتد قرون طوال وذلك فى وقت غطت فيه أوربا فى نوم عميق فكان 
أظهر ما مميزها ما شاع فببا من جهالة وتخلف ؛ولم تكن أمر يكا قد اكتشفت بعد 
فكانت بلاد العرب فى مشرقها ومغربا الإسلاميين المنارة الوحيدة الى 
تشع النور وتذيع العلم فى العالمكله » ولمذا اتجهت أوربا إلى المغرب العربى 
الإسلانى وأحذت تنقل عنه ثراثه العلمى الحضارى فى نحركتين من سحركات 
الأرجمة المعروفة () ونخلف المسلمون عصرهم الذهبى تراثا علميا فلسفي 


)١(‏ لقلت أوربا الثراث العرفى الإسلاى إل لغنها الملمية (اللائينية ) فى حركة ترجية فى 
صقلية - وهى تحث الحكم العربى - إبان النصف الأحسير من القرن الحادى عشي واستمرث 
قرلا من الزمان وقد كان أول رائد لمسا هو قسطئطين الأفريق 4 7م١١‏ وكالث سركة 
الثر جمة الثانية فى أسوائيا » وكانت أوسع لطاقاً وأكثر ثمولا » بدأت فى الاسف الأول بن ع 


ااا 


ضخما كان من”اللتصوبةوالتنوع والأصالة ما لفت إلبهجمهرة الممتشرقان » 
وبدا هذا فى الرياضيات وفنون العارة والتشريع ومذاهبه والتنظم الاجماعى 
المستمد من الشريعة والموسيى العربية ونظم التجارة والرحلات وى مجالات 
الجغرافيا والتاريخ والفلسفة وغسيرها ؛ والمعروف أن هسله انحالات ب 
ولااسها ماكان ممْبا فى العلوم الفيزيقية قد أدركمها بعد عصر المسلمين تطورات 
ارتقت مبا كثيراً » لكن المنصفين من الباحثين الغربيين - والمستشرقين 
مم 5 تجاهرون بأن الكثر مها كّ صورته الأسلامية القسدمة غزير النفع 
فى تثقيف المواطنين فى مصر المعاصرة وغسيرها » فهر إلى جانب أله ترائهم 
القدم اللى لا يسنقم حاضرهم ومستقبلهم بغسير الإلمسام به واسئيعاب 
كنوزه » قد سبق المسلمون فى عصو رهم الوسطى ملا الثراث زماهسم 
بعصور طوال , 


فإذا عرضنا إلى موقف الإسلام من القم الإنسائية قلنا مع 
اللكتور إبراهم مدكور ف كتابه القهم دف الفكر الإسلاى » إن قديم الإسلام 
حى وجليد باطراد » وأصوله ومبادئه صالحة لكل زمان ومكان » 
فقد أقر الإسلام حقوق الانسان المهدرة فى قرننا العشرين » وسبق بذللك 
القرن الثامن عشر الذى يعدونه فرن حقوق الإنسان » فقد أيدها الإسلام 
ومكن لما وجعل مها ديناً ودنيا » وأقامها على دعام أخلاقية وروحية 
سمو كثراً على ما سجاء به ميثاق الأثم المتحدة عام /144 وسقوق الإنسان 
الى تفائدر التضارة الغربية بالكشف علها » قد أقرها الإسلام منل 
أربءة عشر قرناً ؛ وهى حرية الاعتقاد وحرية الرأى والتعببر » وحرية العمل 
وحرية التعلم وحرية المّلك والتصرف » وفى آباث الكتاب البينات شواهد 
ناطقة بذللك » وقد حرص الإسلام حابة النفس البشرية وتقديسها مع أنما 


القرث الثافى عشر و امتدث بشعة قرون من الزمان » وكان رائدها رمولد 28832080 
رئيس أسائفة طليطة فكان الفضل ف ثقل الترراث العربى الإسسلاى إلى أوربا إلى وجل من كبار 
ساوسة الكنيسة الي كانت فى ذلك الوقت تشعل ثار الحروب الصليبية لتسحق الإسسلا م والمسلمين 
بام المسيسية - دين اطب والتسامح , 


ل 


البوم مهدرة ساعدت : اروب العالمية والإقليمية على الاستخفاف ما ؛ 
كما قرر الدين حقوق المرأة وبشر بالتسامح الديبى » ودغا إلى المعاملة الكر بمة 
للمؤمنين من أهل الكتاب » والفتح على الأثم ذات الحضارات القسديمة ب 
كا تشبد حركة الأرجمة فى العصر العباسى » وثفر الئاس من المَِّيرَ العنصرى ٠.‏ 
وسبق بذللث كل التشريعات والمواثيق الحديثة » وحقق آمال البشرية وتمنيامما 
"فى عصرنا اللخاضر وما بعده والإسلام دين وحضارة ؛ تعالم وسلوك 0 
عقيدة وفلسفة » وأساس حضارته الأنحوة الإسلامية » فلا تفرقة سب 
أو نسب » ولا لجنس أو لون » ... أخوة كالتى دعا إليه الرواقية هن قبل » 
ولريد اليوم أن نستعيدها فى ثوب المواطن العالمى « ... إن عصر التكنو لوسجيا 
اللى نعيش فيه لا يعتد إلا بالجهاز والآلة وربما ضحى فى سبيلهما نحرية 
الإنسان وكرامته » :.. والقم الإنسائية وهى تراث الماضى وصيع الأجيال 
المتعاقية لم تسلم من عدوان الزمان عليها » ولكن الإسلام مخاطب الإنسان 
ويوجه إليه الرسالة » وقد دعا الإسلام إلى حرية الرأى والفكر »و نخلص الفعل 
من سلطان الماضى ونحكم الآباء » واستعباد العرف والتقاليد » وحكم 
المسلمون عفولهم فيا صادفوا من شئون الدين والدثيا مالم يرد فيه نص 
من كتاب أو سنة » وكان للاجتهاد بالرأى أنصار ومؤيدون يشعرفون على 
هدية ويفنون فى ضوئه ... ومن الرأى ١‏ الاستحسان والاستصلاح » 
أو المصالح الرسلة الى تقضى بأن توزن الأمور بميران المصلحة العامة دم 
وتتمثل تلاك الحرية فى المدارس الفلسفية والعلمية» فأخل علماء الإسلام بالملاحظة 
والتجربة ؛ وألشأوا المعامل ليجروا فيها تلف التجارب ؛ وأقاموا المراصد 
ليتتبعوا سير الكواكب ويقفوا على حركات النجوم » وعلى أساس هله 


0 


الحرية قامث النبضة العلمية الإسلامية النى امتدت آثارها إلى علاء أوربا , 
وطغت الحروب العالمية على القبم الإنسانية وكادت المادية أن تودى 
بها ؛ واهمم الإسلام مبله القمم ولبه إلمبا الأذهان » وى مقدمةهلهالقم :نكر .م 
الإفسان وحقن دمه )» ولصرة الضعرف و#رير الرقيق ؛ فقسدك كان الرفق 
نظاماً شائعاً فى العالم بأسره قبل الإسلام » شاع عند اليوئان والرومان 


١" 


وعرب اللواهلية ؛ ولكن الإسلام قد أوجب حسن معاملة الرقيق » وحبب 
فى العقق و-جعله كفارة كثير من ادام » مع أننا لاثرال ونحن فى القرن العشرين 
لعاق من ويلاث التفرقة الجاسية واامنصرية حتى فى أرق اادول حضارة ...؟ 
كا أقر الإسلام حقوق المرأة فسوى بينهاوبين الرجلنسوية تكاد أن 'تكون 
ثامة » وبدأ هذا فى التعلم والإفتاء فى بعض المسائل الديئية ؛ والمساهمة 
فى الشئون العامة و يكن الحجاب من ”اليد العرب فى الجاهلية ولا من 
طقوس الإسلام الديئية » وإثما هو عرف استمسكت به بعض الشعوب الى 
اعتنقت الإسلام 0 


كيا أقر بن ا ا ا لي 
بقآرون طوالكا أقر قر الإسلام مبدأ الشورى؛ وإجاع أهل الحل والعقد 
مصدر من مصادر الشريع 4 الإسلام » وذلك عند افتقار النص والسابقة 
الى يقاس علها 6 وهكذا كان موقف الإسلام من الم الإنسالية 
مئل أربعة عشر قرلا من الزمان + 
والإيمان مهذه القم الإنسالية فى طابعها الأخلاق الروحى » ثقافة عالية 
لاغنى عنبا لكل | إنسان متحضر »؛ فى مصر المعاصرة » وى غسيرها هن 
أفطار الأرض » لأن الإسلام خطاب موجه إلى الإنسان بما هو إنسان » 
و ل 1 تتحول عند المؤمنين مما إلى سلوك 
حياتهم العملية » وهلا هو أكيرا ممرزانما » ووجه المظررة فى 
اعناتها أ 
هذا هو الإسلام من زاوية الثقافة ؛ ولكن بعض الثقفين لا حملون له 
التقدير الذى ينبغى أن يكون له 0 بسبب معوقات خارجة عن الدين نفسه : 


معوقات الاعتمام بالثقافة الاسلامية : 

استخفاف بعض المثقفين بالثقافة الديئية الإسلامية فى مصر المعاصرة 
مرده إل أمور لا شأن لا بالإسلام لفسه » أولمسا جهل الكثرين من 
الملقفين محقيقة الإسلام وأسرار تعاممه. أما الموجة الديئية الثى تمتاح البوم 


لاهوأسه 


شبابنا ' مصر فمردها إلى صدوة دينية مباركة ؛ ولكنا نبدر فى الكثير من 
حالاتها اهماما بالطقوس وااشعائر دون الوقوف على جوهر الدين واسكئيعاب 
تعابمه ؛ وإذا سألت المتشددين فى الدبن عما قرأو اوعن مدى إمامهم ؛ قي 
الدين ؛ هالك الأمر وأذهلاك البون الشاسع بين ظاهرهم و باطم | فبعضيم 
م يقرأ شيئاً ذا بال . ومن قرأ منهم شيثاً كانت قراءاته فى مصادر لا حسن 
أهلها فهم الدين والوقوف على حقيقته . 


يزيد من هلا أن بعضأ القائمين بأمن الدين وشعائره قد تحلاوا فى 
حبائهم من أبسط تعالمه » والكشث لئاس ضلال سلوكهم ... فن هذه 
الأحداث أن وزير الأوقاف قد أعلن فى الصحف أله اكثشف أن بعض 
أئمة المساجد الكبيرة وتعامتها يوزعون عل ألفسهم 8 | بجدون فى 
صندوق الزكاة فى المسابجك من مال » فيخص الواحد مهم لان من يات 
ف كل شهر ... ودعا وزير للأوقاف أنمة المساجد إلى عشاء ى هيلثون 
وسدد المساب من زكاة صندوق المساجد .. » وزار داعية للإسلام كان 
وزيراً للأوقاف مسجداً عصر يوم » فوجك إمام المسجد قد كتب فى مل 
السحد أله أ م بالمصلين صلاة المغرب والعشاء ولم تكن قد حلت بعد ... ؟ 
وها وغيره كثير قد محسدث فى حياتنا المصرية |( 1ك ري 
على أيدى رجال الدين والقائمين على تنفيل شعائره يشير اشميزاز الكرين »؛ 
واستؤناتك المتقفين ونغورهم من الثقافة الديئية » والدين من ذلا برى* . 


يزيك من هذا جمود رجال لين وعدم تطوير نظرتمم إلى الإسلام 
حيث لساير حياننا المعاصرة » فيجمد الدين فى رؤسهم وعلى أقلامهم 
وألستهم فى وقت يغطور فيه العم بأجهزك الحدية تطورً رهيياً ٠‏ وهسلا 
هى كارثة الإنسانية ‏ فها لاحظ الأستاذ توفيق المحكم + ن قبل - فا 
يتحرك بتجديد أساليبه ؛ وطرق البحث التجريبى الى توصل إلما | 
التطبيى أى التكنو لوجيا الى غيرت وجه الحياة البشرية ؛ بإلغاء المسافات 
بالطائرات ومراكب الفضاء » وسنت من أدوات امروب ولقاها من 


ةا 


السيوف والرماح إلى الصواريخ والنوويات » ويسرت الحياة اليومية للأفراد 
بالأجهزة فكانت آلات التدريد والتدفئة مع تزويد الئاس بالراديو والتليغزيون 
والثلاجة والغسالة والطيارة وغيرها مما يسر ححياة الناس وشكلها على 
الأرض فى صورة جديدة ... وكلها تتحرك وتتغير فى لطاق الوجود الأرضى 
والكبان المادى ... أما الدين ‏ فى مصر المعاصرة وغير ها من بلاد الإسلام ‏ 
فإن أثمة الدين لا يزالون يستتخدمون فى توصيل نوزه السماوى إلى قلوب الناس 
نفس الأساليب الى كانت تستخدم قدماً فى عهد السبوف والرماح ... ! 
وكان من الممكن أن يتطور فهم الدين بقراءة كتبه المقدسة قراءة تلاثم اللبياقا 
المسديدة » وتفسر آياته تفسيرا متطوراً متجدداً مع نحياة الناس » ولكن 
رجال الدين يدون دائماً ما يصدهم عن الحركة وعنعهم من التجديد 
المساير لتطوراتث اللحياة , 


ومن دوافع السلبية فى موقف المثقفين فى مصر المعاصرة من الثقافة الديذية 
أن رجال الددين فى مصر المعاصرة قد أصدروا حديثاً فتاوى دينية نبدو متخلفة 
عن النصوص الديفية » متعارضة مع روح العلم ؛ متنافية مع منطق العقل 
وما نظن أننا فى حاجة الإستشهاد بفتاوى فالقارىء يعرف الصارخ مما 
قرأة عمها . 

ومن أسف شديد أن كثيرين من الئاس يشيعون هذا الهذر ويعزونه إلى 
الإاملكم ولوس ل مناتسية- ... ررماا امن هلف علق ف أن هذا كان ون 
العوامل الى باعدث بين الثقافة الديئية الصحبحة وكثيرين ءن الماثفين فى 
مصر المعاصرة » وزاد من هذا انبارهم بالتقهم العلمى المطرد » 
وفتوحائه التكنولوجية الى يسرت الحباة اليومية للئاس . 


ويزيد تشويه صورة الإسلام فى أذهان الناس عامة والمثقفين خاصة 
ما بدو من خلط بين تدهور أحوال المسامين وححقيقة المبادىء الإسلامية » 
ورحم الله الإمام محمد عبده اللى قال إنه زار بلاداً إسلامية ليس فبامسلمون » 
وبلاداً غير إسلامية أهلها مسلمون ( أوربا بدت فى رأيه بسر أهلها على 


-ب89اسه 


مبادى #الإسلام وهم غير مسلمين ؛ كا زار بلاداً إسلامية أهلها من المسلمين 
يثناق سلوكهم العملى مع يادئء الإسلام .)كما يزيد الأمر تشوشا فى أذهان” 
الناس الخلط بين الإسلام والسياسة الى تثمبجها أكثر الدول الإسلامية ., 

وذلك بالإضافة إلى الفرقة ببن دول العالم الإسلاى وافتقارها إلى التعارف 
والتآلف بعفيها مع بعض ؛ فصغار تلاميذها يعرفون عن تاريخ أوربا أكثر 
يما يعرفون معن ثارد بخ الإسلام وشعوبه ؛ بل إن الياة المادية الطاءحنة الى 
يعيشها ى مصر المعاصرة مخاصةو الحا متطلبات الحياة اليومية وصعويما 
قد هبطت عتطلبات التثقيف عامة والتثقيف الديبى- بوجه أخص - إلى 
مرتبة دليا م 


هذه هى بعض المعوقات الى تحد من تقدير المثقف الثقافة الإسلامية فى 
مصر المعاصرة ؛ وهسلا إلى جائب الذعر اللى يلتاب الكثر ين + من المتدينين 
بسبب ماسموه بالغزو الثقانى المابطغعلينا من أوربا وأمريكا ...! وليس أدل 
على سوء الفهم عند أضواب هله القضية من مقال فى جريدة الأشبار لأسيل 
مخررهما ( 86/1/15 ) يقول فبه إن الغزو الفكرى يتمثل فى الدعاية لملاهب 
الغرب .:. : والأرويج لموبقاث الاستمتاعية فى اللدمر واغخندرات » وى 
الشلوذ الى وما يتبعه من الشبوات والنزوات ؛ ببذا التخطيط الهدام 
الى تتساقط فيه دعام الاقتصاد وتنهار الأسرة ويتشبث الأطفال والشباب 
الأبرد ياء ٠...‏ كما مجرى نظير ذلك فى بلاد الاستعار القسديم والجديد 
شرقاً وغربا .. ٠‏ ) هذه عقلية الداعين لمقاومة الغؤو الثقافى » وهلا 
عي إل ماقفة هؤلا هبون عن جهل حى مشيعة 

قث وامهان للعقل . وأغرب ماثى حاستهم ى مقاومة ذللك الغزو أ مم 
0 المتحضر مند القرن الثالى 
للهجرة ونقل تراثه فى الفاسفة والعلم إلى لغة القرآن الثى استوعبت امنقول إلبا 
من فلسفة وعلم ثقافة ؛ واستقبل المسلمون منل مطلع العصر العباسى تراث 
الوثنيين اللين سبقوهم فى مغرار ا ب لو ري الوئبى 
الوافد مع الثراث الإسلاى الأصيل » تراث إسلاى يتميز بالليدة 


ا ا 


والأصالة والابتكار ؛ وكان هذا عصر الإسلام الذهبى ... والعالم 
الإسلاى اليوم - ومصر المعاصرة فى مقلمة بلاده ‏ أحوج ما يكون 
اليوم إلى دم جديد مده بالحمركة ويساعده على إحياء مواته .. ليت الذبن 
حاربون الغزو الثقاى يقولون لمن ينقلونه إلينا : توسعوا فيا تنقلونه إلينا 
من ثقافاث الغرب ما يلاثم قيمنا » تمالقلوا منه ما نشاون . ذلك هو الإسلام فى 
جانبه الثقاق المستمد من حقيقة تعالمه ومبادئه » وهله هى معوقاث إممان 
المثقفين به ومدى انتفاعهم مضمون الثقافة الى يتضمها » وذلك هو طريقنا 
إلى إحباء ترائه وبعث الحياة فى مضاميئه » وهصر المعاصرة خارقة بأن تفيد 
ثقافياً من تعالمه ومبادئه لو قدر لما أن تقف عندها وتستوعب كنوزها . 


ولكن -حديثنا عن الأخلاقيات المتضمنة فى ديثنا الإسلاى » لا ممنم من 
أن لقول إن : فلسفة الأخخلاق بمختلف مذاهها ثروة ثقافية تفتقر إلا 
مصر المعاصرة.» فانقعك عند ذللك قليلا , 


فلسفة الاخلاق هصدرا للثقافة فى هصر المعاصرة : 

الجانب الأخلاق الروحى عنصر ضرورى فى تثقيف الإنسان حيعاكان » 
ومن هذا المنطلق اقتضانا الأمر أن نتحدث عن الدين وتعالمه كمصدر ثقافى! 
لاغنى عنه للإنسان » وثثم الكلام فى هذا الصدد عن فلسفة الأخلاق وتأثير 
مذاهها فى تثقيف المواطن فى عصرنا الحاضر , الأصل فى فاسفة الأخلاق 
أن وظيفتها ‏ عند المثاليين العقليين ‏ هى وضيع مثل أعلا أو مبدأ إنسانى 
ينبغى أن يسير مقتضاه السلوك الإنسانى مما هو إنسانى ‏ أى ضير مرتبط 
بزمان أو مكان » ولا مقيد يظروف وأحوال . وعلى سبيل الال نقول إن 
وكانط 18٠5  )‏ نمه .8 حين صور مثله الأعلى فى مبدأ الواجب » 
جعله خطاباً موجهاً لكل إنسان فى كل زمان ومكان » إن مبدأه ملاثم لأسمى 
جانب فى طيائع البشر » وهو الجحانب العاقل الذى يتساوى فيه جميسع 
الناس دون اسئثناء » ولمحذا حرم على الإلسان أن يستثقى نفسه من القانون 
الأخلاق نحت أى ظرف من الظروف » وإن كان أصحعاب المثالية المعتدلة ‏ 


اع ةاس 


من تلاميله- قد أباحو الاستثناء بشروط تمنع الفوضى فى حياة الإنسان » 
فالإنسان لا يكسر القاعدة الحلقية إلا من أجل قاعدة أسمى وأنبسل - 
كمن يببح لنفسه الكذب إنقاذا لحياة أمة فى سحرب أو مواطن هارب من 
مجرم يريك أن يفتك به . 


ولكن الفلاسفة الطبيعيين من السيين والنجريبيين قد رفضوا القسول 
بوجود مبادى إنسانية تصدق فى كل زمان ومكان » وقالوا إن الطبيعة البشرية 
ليست واحدة فى الناس جميعاً » وأن الضمير الأخلاق ليس واحدا عند 
الناس فى كل مكان وكل زمان ؛ بدليل أن امقداء التاريخ يشممك بأن أحكام 
الفمير على الفعل الإنسانى الواحد تتغير من مككان إلى مككان وى المكان الواسحد 
من عصر إلى عصر .., واتجهوا إلى القول بأن وظيفة علم الأخلاق ( أو فلسفة 
الأخلاق ففهومها واحد ) هى دراسة الوقائع اللحلقية اللتزثية بمناهج الملاسحظة 
الحسية للتوصل إلى وضع قواعد أخلاقية - متغيرة ز مالا ومكانا-_تفيد الفرد 
فى حيانه وتنفع امختمع قُْ سير له , 


ولود أن نضيف إلى هذا أن المثاليين لم يرفضوا قول الطبيعوين بوجود قم 
أو «بادىء جزئية نسبية متغيرة بتغير المكان والز مان ؛ولكنهم قالوا إن دراسمها 
من شأن العلوم الاجماعية (كعلمى النفس والاجمّاع ) أما نحن الفلاسفة فنتجه 
واس إلى قم ا إنسالية على زم واللكان » ويقولون ليس بين 
المفكرين خلاف فى إنسائية المبادىء اللخلقية » إتما ينشأ اللملاف فى تطبيقات 
هذه المبادىء على اللبالات اللكزئية » فالئاس بجميعاً ‏ متمديئين أو متخلفين » 
متعلمين أو جهالا » يسلمون بالمبدأ القائل بأن رد الأمائة إلى أهلها ففصيلة » 
ولكنهم قد مختلفون فها ينبغى أن أفعله حين يودع عندى إنسان مسدساً » 
ثم يطلبه لبقتل به شخصاً وأنا أعلم ذلك » قد يسول قائل : عليلك أن ترد 
إأبه ودبعته وهو مسثول شما يفعل » وقد يقول فسيره إن رددت إليه 
ودبعته كنت مشاركا له فى جر بمته ... اتفاق إجاعى فى المبدأ الكلى وخلاف فى 
تطبيقه على اسلالات السارئية , 


هاس 


تفنيد الاعتراضات الموجهة الى فلسفة الأخلاق : 
من الاعثر اضات التى قدر لى أن أسمعها : 

(1) إن بعض مبادتاأيتعارض مع مبادىء الإسلام , 

(5) إن فلاسفة الأخلاق مختلفون فى وجهات النظر وإن منهم لا أخلاقيون 
عمدوا إلى هدم القم الأخلاقية العليا ٠.‏ 


() إن بعضهم ينادون بالللة غاية قصوى للحياة ومعيار؟ للأحكام اللحلقية 
و إلى هؤلاه المعثر ضين نقول : 


١ (‏ ) تعارض مبادثها مع مبادىء الاسلام : 

١أما‏ الول بأن بعض المبادىءالمءروفة فى فلسفة الأنخلاق تتعارض 
مع مبادىء الإسلام فهو قول مهافت ومرفوض ؛لأن مبادتها إنسائية و بالتالى 
لا يمكن أن يكون بينها وبين مبادىء الإسلام تعارض » إن مبادتها عرفت 
تلقائيا آليا قبل نزول الأديان لم ببشر مما ننى أو فيلسوف أو مصلح اجتاعى 
إنما نشأت تلقائياً فنا اجتمعث طائفة من الناس فى أى ركن من أركان الأرض » 
وفى أى عصر من عصور التاريخ إلا وقد نجم عن تعامل أفرادها بعضهم مع 
بعض قم أو معايير تميز لهم بين اللحق والباطل وبين امير والشر » , 
وبين الجهال والفبح .. وحين دعت إلمبا الأدبان السهاوية والمعتقدات الأرضية 
كالبوذية والكونفشيوسية وغبرها » وتوصلت إلبا مذاهب الفلسفة الملقية 
بدت هله القم أو البسادىء على اتفاق كامل امتنع معه التعارض لأنما 
إنسانية لا تقف عند مكان دون مكان » ولا ترئبط بعصر دون عصر » فإذا 
دعا الإسلام إلى تجنب الكذب والتزام الصدق فى القول » كان من غير 
المعقول أن يظهر فيلسوف أخلاق ينذبى هن نحثه العفلى إلى ضرورة الاستخفاف 
مبدأ الصدق واحترام الكلب قاعدة أخلاقية فى معاملاث الثاس بعضوم 
ع بعض ... ! ويقسال مثل هذا فى كل القم العليا » و كد أل ' 


14س 
مقدمة كتاب لنا ١‏ إن فى استقراء حياة المتمعات البشرية فى مختلف مستويانما 
مصداق ما لقول » فا بن مجتمع فى تاريخ البشرية فيا لعام - بى حياثه 
على تقيض مبدأ أنعلاق . كأن يكون هنا التقيض : افتل جارك » أو احتقر 
واجبك ٠‏ أو كن حقوداً كذوباً منافقاً ... حتى لو كان هذا التمع يقوم 
فى فضاء الصحراواث أو فى بطون الغابات » أو أعلى مستويات المدلية 
وأرفعها :.. وف المحتمع المتدهور يمكن أن يشيع القتل والبغى والظلم والاغتصاب 
والاستغلال ٠...‏ ومع ذلك يظل امل الأعلى الذى يتطلع إليه أبناء هذا 
الختمع قائما فى التخلص من آفات واقعه وأوضاعه » فى ظل مبدأ إنسانى 
أسمى قد لا يكون على وعى كامل به - يكفل الآخحرين حر يامم ديرقى 
حقوقهم ؛ ويقر احترام الواجب » و مكن للمحبة والكرامة والعدل والإناء 
والأمن والرخاء ... ونحو هسلا من قيم عليا أو مبادى عحسى ترفها إلى 


سويأة أسمى 3 


و يصدق هذا على الصعيد الدولى » فالإنسان فها قال أرسطو حيوان سيامى 
عصبة الأم المتحدة بعد الحرب العالمية الأولى فى عام 1519() وتضمما آخخرا 
الأمر ميثاق هيثة الأثم المتحدة بعد الخرب العالمية الثانية فى ؟/921945/5) 


)١(‏ وهو يقغى بإنامة التعاون بين الدول الأعضاء وكفالة السلام وتفادى اطرو سحو توثيق 
العلا قاث الشريفة بين الأمم وكفالة العدل و احثرام المماهداث والوفاء بالثز اماتها وإزالة العوائق 
الاتتصادية مع توق الأمراض ومبان المواصلات » وتحديد التسليح ولسوية المشاكل سلمياً ,.. وهى 
قبم تتطلب طافات روحية أشلاقية لا شق : 


(؟) قوامه إقراد السلام وكوكيد الخرية وإحترام ححقوق الأم ومحاربة الظلم والاستبداد 
وكفالة كرامة الفرد وحقوقه الأساسية مع توخى التسامح وكفالة الأمن الدولى ؛ والميسل 
عل ثرقية الشئون الاقتصادية والاجئاعية لكافة الشدوب ححى يسئتب الأمن ويلثق العدوان » 
وتنمى علاقات الود بين الأم على أساس من المساوأة فى اطقوق والتماون تحقيقاً الرخاء الاقتصادى 
والتقدم الاجماعى ,. إلى آخر هذه ألمي الإئسالية الى لا يستقيم بغير طاتائها الغلفية والروسية , 


ةا - 


وبدث متنائرة فى أحسلام الفلاسفة من صورها خاصة فى مدن مثالية 
(يوتوبياتهامه:17 ) (1) تجاوزوا فيها تصوير الواقع الألم إلى تصوير ما يلبغى 
أن يكون ؛ والتعبير عنه فى مبادئ إنسانية عامة تلتى عندها كافة الأثم على 
صعيد إنسانى يرتفع مها إلى حسياة أفضل » بفضل قم عليا تتمثل فى طلب 
الأمن والسلم » وإقرار الخرية والكرامة ؛ وثوكيد ا ؛ وتوفير أسباب 
المعرفة ووسائل العيش الزنى ومنع لوف والقاق والجوع والجهل 
والمرض ..٠‏ وغير ذلك ثما حر صث على توكيده و دعت إلى غاربته قم 
عليا يلتق على طر يقّها الناس أفر ادا وجاعات وأماً فى كل زمان ومكان » . 

هذه هى فلسفة الأخلاق والقم الإنسائية الى توصل إلمبا الفلاسفة » 
فا وجه التعارض بين مبادمها ومبادىء الإسلام ... ؟ 

؟ ‏ أما القول بأن فلاسفة الأخلاق على خلاف فى مبادتهم وأن ملهم 
له أخلاقيين ردود عليه بأن |الميلاف بين فلاسفة الأخلاق إنما يكرن فى 
تفسير المبذاً الأخلاق وتحليل مضموله » المج الذى 3 ف التوصل 
إليه » 59 هسم بعد هذا اللحلاف يلتقون تحت راية المبدأ الإلعانا ( 
وحملون له التقديس والإجلال » ومجهم هو البحث العقلى ى طبيعة 
الإنسان » توطئة لو ضع مبداً يمسن مع أسمى جاب فم وهو اللحانب العاقل ») 

وأما الدين فيئزل المبداً فيه بوحى إِلى » من غير مقدمات تسم إليسه » 

وبغير وسبط من تأمل عقلى أو تر بيب حسسى . 

وأما وآما الزعم , رأن بين فلاسفة الأخلاق فلاسفة لا أخلاقيين )وهو زعم 
باطل من أمناصة وهو اعتراض يلىء عن سوء فهم لوقف الفلاسفة الذبن 
هدموا قم الأخعلاق الشائعة بين الناس » هاجم بعض الفلاسفة قي أخلاقية 
3 () هومن تتمع «ثال يعخيله صاحبه تموذبا لكال » يدث إل تصسوره يق 
بالواقع » وتطلع إلى الككال » أشبر صورها جمهورية أفلاطون قدبما » والمديئة الفاضلة الفاراف 
(ات 0٠6م)‏ ومن أمثلها حديثاً يوتوبياث توماس مور (ه7١١)‏ وفرنسيس بيكون (1115) 


فى أطلنطس الجديدة وكائظ )١864(‏ فى السلام الأبدى » ج . ج 'ولز (1445) فى يولوبها 
الحديثة ... وغير حؤلا ءكثير ون . 


ماس 


شائعة ببن معاصر مهم لأنبا بدت فى نظرهم قيا بالية هزيلة » فعمدوا إلى 
هدمها وتطهر العقول منها عسى أن يقم غيرهم مكائها فيا أصح وأسلم ؛ 
هكذا كان موقف السوفسطائية قدماً » نحين عمدوا إلى تطهير الأرض *ن 
أعشاب تتلفها عسى أن تصلح لغرس بذور تلتج أزهاراً و ثماراً هلم مباجموا 
القم فى ذاتما » وإنما هاجموهاكيا بدث لهم هزيلة مريضة » وهلا ما فعله 
السوفسطائية قدبما » فكنوا بهذا سقراط وأفلاطون وأرسطو فى غرس قم 
أخلاقية جديدة » قدر لما أن تعيش ستى أيامنا الحاضرة .. وقريب من 
هذا حدث فى عصورنا اللحديثة ؛ هدموا قها وجدوا ألما لا تتمشى هع روح 
العصر » ليينوا مكانها قيا أصسيح وأسم »فى مقدمة هؤولاء 
أيتشه ١9960‏ وطدصتاهتة .5 حين أعاد جدولة الفضائل وأطاح 
بلقم لتى نادت بها المسيحية باعتبارها أخلاق العبيد » وأقام قها ردتنا ‏ 
فها ذرى إلى شريعة الغابة . . . ! 1 وكان أصحاب الوجودية ددونلهغمماولجظ 
مجسمون فردية الفرد على حساب الحموع » ويوحدون بين حرية الفرد 
ووجوده فبدا الأرد مسئول عن أفعاله » ومن هنا رفضوا كل القم 
الى تملمبا عليه سلطة خارج ذاته » سرواء أن تكون هله سلطة ديلية 
أو اجاعية أو سياسية أو غير ذلك » 


هؤلاء جميعاً لم مدموا القبم الأنحلاقية فى ذائها » وإئما هدموا ما بدا منها 
هزيلا سقيا ؛ لتحل مكانه قم أصح وأسلم وأكر اتساقاً مع روح العصر » 
فن الضلال أن يال عنهم إنهم الفلاسفة اللاأخلاقيون 1 !1 ليس بين فلاسمة 
الأخلاق فياسوف واحد بمكن وصفه بأنه لا أخلاى » فإن ذلك تناقض سافر 
اتاج إلى تفسير , 

آما النغور من الفلاسفة الذين يعدون اللذة غابة للحياة ومعيار؟ 
للأحكام الحلقية » فإن تصحيحه يزيل سوء الفهم ؛ إن أصاب «لمهب 
اللذة دموئده2600 قدماء و ندثين كانوا يوحدون بين اللذة والمنفعة والسعادة 


ة14-. 


مع وضوح الفارق بين مدلولات هله الألفاظ الثلاثة » وطالما اتفقت 
معانى اللذة والمنفعة والسعادة انتفت مبررات التفور من مذاهب اللذة قدما » 
فالدين الإسلاى قد أقام شربعته على تحقيق مصالح لناس ( منافعهم ) أفر ادا 
وجباعاث ؛ ومنع المفاسك من حياهم الخاصة والعامة . وسياسة دنياهم 
بديئهم - دين المق والعدل واللمسير - وتوضيح معالم الطريق أمام العقل 
البشرى حى لا تضله الأهواء والشبوات .. ... وتشيع السئة النبوية المصلحة 
أساسا عريضاً لتشريعات الإسلام كما يقسول الشيخ اللكتور زكريا الدرى 
فى مقال له نحث عنوان : أيها وجدث المصلحة فم شرع الله , 


هذه هى فلسفة الأخلاق فى مضاميها الثقافية ؛ ويبدو أن العلم مها عنصر 
بالغ الأهمية فى ثقافة مصر المعاصرة » فحبذا لو استطاع المثقفون الذين 
يستوعبون مذاهها ؛ ؛ أن ينشروا ذلك الجائب الروحى بين المثقفين من المواطنين 
فى عصرنا الراهن » ذلك الدى افتقد روحديوم أعوزته الثقافة الديئية لية والأخلاقية ' 


الصحيدة ا( 


١‏ ضرورة الدين سليياة الفرد ومسيرة تمع ثر جب الاهمام به ف 
مر ااحل الدراسة قبل ابدامعة ؛ لأن الدراسة فى اللخامعات تقسسوم على التخصص 
وقد أثبنت ت اليج ربة أن فرضمادة لا تدخل فى تخصص الطالب تثير ضيقه وعدم 
ارتياحه لما » هكذا كان الال ىف فرض مادة اجتمع العربى ف ثورة يولبو 
وحاشا للددين أن يكون عند الطلبة موضع نغور أو استخفاف , 

؟ اهام أجهزة الأعلام بنشر الثقافة الدينية السالفة الذكر » و تحاثثى 
أكثر ما تلشره أو تذيعه من مواعظ وفتاوى ري لنصوصس 
الديفية وثقئاى مع الروح العلمية ولا تسق مم منطق العقل و ذلاث يقة يقتضى أولا 
أن يكرن أهل الفثو ى على مستوى من الثقافة والعلم ٠‏ 

م ترعية المترمتين منا بأن المسلمين الأواثلقد الفتحوا على العالم المنقّا.م 


١6# .‏ ا 


نل القرن الثاى للهجرة ؛ فكان عصر الإسسلام الذهمى » فالغزو الثنا' 
معناه الفتاحنا على عال سبقنا فى العلوم والفنون والادابوليس لقل ما فيه 
من موبقات ؛ وحسينا أن لوصى اللين ينقلون عنه أن بعخسسيروا من ثقافانه 
مالا دس قيءا ويسوىء إلى أعرافنا , ١‏ 

5 - لشجيع المشتغلين بالفاسنة على وضع يحوث ومؤلفاث ف فاسفة 
الأخلاق وقد وضحت قيمثها 'ق نثقيفالمواطن المعاصر » فى جائزة الدولة 
الأشجيعية لعام م فى خضل امال وفاسفة الأخلاق فوجفث سلنة الفحص 
بأن ما قدم لها ى علم الوال آربعة هفات ول بتقسسدم ف فلسفة الأخلاق 
كثابه 1 حث واحدام 

ه - لوقيع عقاب صارم عل المشتخليق بالدين أو شعائره إن تماولوا 
فى لنغيل تعالته أو تحللوا من الثراماله حى ل" يكولون قلوة سيئة لغير هم ه 


والله ولى التوفيسق 


وحدة المعرفة ‏ الفلسفة والعلم والدين 


بقلي 


د ٠‏ بحبى هويدى 
استاذ الفلسفة بكلية الآداب ‏ جامعة القاهرة 


وحدة المعرفة ‏ الفلسفة والعلم والدين 


هب أنلك أخعلت تتيجاذب أطراف الحديث مع صديق حول مو ضوع ما ع 
وأردث أن توقفه على أصل الموضوع والأساس الذى قام عليه ».على جوهره 
والسر فيه . فهاذا م : سأكشت 
لاك عما وراء هذا الموضوع . أو لعلك تقول له : سأطلعاك على خلفية 
هذا الموضوع » أو نحو ذلك من التعببراث . ولن عخطر ببال صديقاك عندئل 
أنلك حين أردت أن تكاشفه ‏ باكر اها تفع يندم الوقائع الحزثية » 
أو عن شريط الأحداث الى يتألف منها مسار الموضوع أناك ترغب فى 
أن تنقله إلى عالم ختى من الأسرار » أو عالم خرافى من الأشباح . بل سيفهم 
لتوه أناك أردت أن تكشف له عن لب الموضوع الدى تتناوله » عن 
د اللوجس » اللى ممت وراءه ويرك جميع أجزائه . وبعبارة أخرى 
فإنه سيفهم أنلث أردت أن تقدم له الحقيقة حول هذا الموضوع . 

فالبحث عن عالم « الما وراء » إذن بحث مألوف لدى الإنسان فى حياته 

الجارية وهو يساوى عنده فى كثير من الأنحبان البحث عن الحقيقة » بالرعم 
من صعوبة نحديد ما نعنيه على وجه الدقة بهذا البحث الأخير . والإنسان 
عندما يقال إنه الباحث عن الحقيقة فإن هذا القول يساوى ماما قولنا إنه 
الباحث عن ١‏ الما وراء » . لأن الإنسان هو الحووان الذى يعدو دائماً وراء 
ذاته » أو هو الموجود الذى لا يتطابق أبداً مع نفسه. إنه احيوان الووحيد الذى 
خلقه الله وبه مهماز يدفعه دائما إلى أن يتجاوز بعقله الواقع المباشر الذى يصادفه 
أو يلاقيه لأول وهلة » وإلى أن يعيش بوجداله التاريخ فبهجر الحاضر ليعش 
فى الماضى 0 إلى المستقبل تارة أخخرى » ويعيش هكذا ملبلبا 
بن ن أمام وخحلف . وكل هذا يعنى عنده الما وراء , 


نا * *« 


وقبل أن شرع ف تجديد معنى الما وراء عند كل من العالم والفياسرف 
ورجل الدين لأنكلا منْهم ‏ فيا يبدو باحث عن الما وراء بمعى أو بآخخر 


- 1688 


وق هذا تكن وحلتهم »علينا أن لؤكد مرة أندرى ما أشرنا إلبه الآن 
من أن البحث عن الما وراء حث مألوف لدى الإنسان يلجأ إلبسه دائماً 
فى حياته اليومية . 

فعالم الأشياء الذى محبط بنا فى حباتنا اللدارية اليومية الألوفة أو فى موقفنا 
الطبيعى من الحياة هو عالم : الهاذية » أو عالم ؛ اطنا ؛ وهو عالم جدود بطبيعته » 
قصير النفس يكتى فيه الإنسان بأن يقول عن المائدة الى أمامه : ١‏ هذه مائدة » 
وعن الكرمى ١‏ هذا كرمى » ولا يزيد على ذللك شين . ولكن هذا العالم 
المحدود نفسه تزداد مساحته ويلتسب امتدادا ورحابة واقساعا بمجرد أن 
أحول ١‏ الهذا » -كيا يقول برادلى.- إلى سؤال مبدؤء بكلمة و ماذا » 
أو إلى سؤال مبدوء بأداة الاستفهام «ما) وحيثئل بدلا من أن أكتىبأن أقول 
«هذا كرسى » ؛ أضع هذا السؤال :ما الكرمى ؟ فأضطر إلى الإجابة بقولى 
مثلا :, الكرسى مجموعة من قطع الاشب يشكلها النجار على نحو معين 
ويربط بينها محيث مجعلنا لستعملها فى تلوس ٠,‏ الخ ' فتتكشف ححياثل أمانى 
مجموعة كبيرة من العلاقات ببن الكرسى وكشر من الأشياء الأخخرى. » 
رأيضا بينه وبين عدد من الأشخاص . ْ 

ونحن فى إدراكنا للأشياء تتوزع نظرثنا إلمبا بين ١‏ الهذا » و «اماذا » 
أو فل إننا لا ننظر إلى ١‏ الهذا » فما إلا ريما تمد أبصارنا وعقو لنا إلى « الماذا » 
النى محيطها ويغلفهاكيا محيط السوار بالمعصم < أو لعله لا نحيط با بقدر ما يقع 
وراءها أو شخخلفها أو بعدها » فعالم « الماذا » إذن مثابة عالم « الماوراء ٠‏ 
بالنسبة إلى عالم « الهذا » إنه ١‏ ضمى » معنى أله متضمن فى عالم « الهذا »"» 
ولكنه فى الوقت نفسه عالم خنى » عالم ٠‏ ما هوى » لا وجودى .ولا شاك 
أنه بالرغي من خفائه هذا فهو سحاضر حضوراً ما عند إد راكنا لهاذية الأشياء 
وملتح معها فى وحدة مواسكة . وهو عالم غى بالقياس إلى عالم الهاذية الفقير . 
وهسلا العالم الأخير لم بكتف فلاسفة التحليل بفقره هذا » بل مسخوا هوية 
الأشياء فيه » وأحالوها إلى مجموعة من الدرات الحسية . ومن ثم أطلق هايه 
برترالد رسل مثلا عالم المعرفة باللثقاء أو بالاتصال المباشس . و مهسلا يكولون 


اههاوات 


قل استكثروا أن أقرل مثلا و هذاكرسى » » وامشبالرا به قوشم أمانى جموعة 
من الدراث الضرئية - ومجموعة من سات الأمسابع الثى تشعرنى بالصلابة 
أو المشراة , 

(؟) 


ولنتقل الآن إلى الحدريث عن العلم لنوضح «حى الما وراء فيه . والسؤال 
الأول الذى يتبادر إلى أذهاننا وحن نتحدث عن لعل لنتجنب كل لون 
3 تموفن هو : هل العلم حسى يعتمد على المشاهداث أم عقلى يعتمد على 
قدرة العقل فى اكتشاف العلاقات القائمة ببن الظواهر دف استخلاص 
القاثون ؟ وللإجابة على هذا السؤال علينا أن نفرق أولا ببن ما هر حسى 
وما هو تجريبى أو معمل . إذ أن العلم ليس حسيا بقدر ما هو #ريبى 
مدنى أن العلاء لا يعولون كثراً على تلاك الملاحظاث الساذجة الى ثمر بنا فى 
الحياة اليومية + بل عل التجارب الى يتابعوئها فى الطدرات . حا هنالك 
بعض الملاحظات البسيطة ( كملاحظة ليوتن لسقوط التفاحة ) قد أدث إلى 
اكنشاف بعض الفروض العلمية ( فرض الجاذبية عند نيوتن ) . إلا أن هذه 
الفروض لا تقل فى سلاجتها عن سذاجة الملاحظات البى بدأت منها . فقد 
أثبت أينشتين أن الجاذبية ليست قوة «جذب مجهولة ؛ وإنما هى' خاصية 
فى راض الفضاء المقوس اللى ترمم سحركة أى جسم فيه تقوس الفضاء 
نفسه . ولم بنيسر للعياء أن يكتشفوا هله الحقيقة إلا بعد التتجارب الطويلة 
الى أجروها حول سرعة الضوء . 


ويكنى للدلالة على أن العلم تجريبى وليس حسياً أن فكرة واحدة مثل 
الكثلة ليست مرتبطة عند العلاء بالمشاهدة الوسية للأجسام ؛ مع ما تشير إليه 
من عظم أو حرم بل ترتبط بالوزن ( قارن مثلاكرة لماء وكرة التنس ) » 
وأيضاً بأفكار أخرى مثل فكرة العجلة أو السرعة المُزايدة فى فترة زمانية 
محدودة ؛ وكذللك بفكرة الطاقة الى تقاس بددرها بالتءرف على سرعة 
الضوء » على نحو ما يقتضح ذلاك فى صيغة النظرية الأسبية . 


هوس 


وعندما تقسول إن العلم ليس حسبآ بل هو تجريبى فإن هذا يعى فى 
الوقت نفسه أنه عقلى وذلك لأن العلاء لا يكتفون بتسجيل نتائج تجارمهم 
المعملية بل يربطون ما بين هذه النتائج وية _مون بتنظيمها وصياغة العلاقات 
القائمة بينها صياغة رياضية رمزية فها يسمى بالقوانين العلمية ‏ وهكذا 
مجد العلاء أنفسهم فى نباية المطاف أمام شبكة من المعادلات و الرمون الرياضية 
لا علافة لها بالوقائع الغفل الى يلتقطها الرجل العادى فى شتات ملاحظاته 
اليومية 7 

وليس من شلك فى أن القوانين العلمية تمثل عالم الما وراء بالقياس إلى العالم 
الحسى الذى ند أمامنا ٠‏ واكتشاف هذا العالم الما ورا إثما بمثل الحدف الرئيسى 
للعلم . فالعلم إذن هو العلم بالماوراء . ولحذا يقسول جاستون بشلار 
١‏ لا علم إلا بما هو خى ‏ ( العقلائية التطبيقية ص 1"8) ١‏ 


وحسبنا أن نلكر أيضاً فى هذا الصدد أننا لا لستطيع أن نقول عن 
دوران الأرض أنه واقعة سبالمعنى الدارج للكلمة ‏ قمنا بمشاهدتما ؛ إذ أن 
أحداً منا لم ير الأرض تدور » فدوران الأرض حول الشمس ببذا الاعتبار 
إنما هو ١‏ فكرة ؛ وليس واقعة مشاهدة . وقد استحالت هله الفكرة إلى 
واقعة علمية أو ظاهرة علمية بالمعنى المحقىعندما ربط العلاء بيئها و بين مجموعة 
من الأفكار العلمية الأنرى » وأدخلوها جميعا فى إطار أو نسق عق عيروا 
عنه فى صياغات رمزية متعددة . وكلها صياغات لا توجد أمانى بل لما 
عالمها الما وراثى الخاص . ولمذا بوسعنا أن تقول إن الروح العلمية الحقة 
أبعد من أن تكون حسية » بل أيضاً أبعد من أن تكون تجريبية , 
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و إذا كان العباء مبدفون إلى اكنشاف القوانين العلمية الى تمثل ضرباً 
من الماوراء ٠‏ فإن العلم يرى أيضا فى لتائيجه البعيدة وفى تطبيقاته وإنجازاته 
العلمية المْتلفة إلى أن ينتفل بالإنسان إلى ما وراء آخر وراء هذا العالم اللى 
يعيش فيه » إلى عالم قد يكون حاضراً أمامه الآن على نحو ما » ولكنه بمثل 


لاما 


عاللاً جديداً تماما لا يوجد إلا فى أكئاك عالمه الوافعى' الحالى » وقد يكون 
فقط على أنه مجر د وسجود يمكن , و.كاه على أيةتحال مثل بككل ما يقدمه للإنسان 
من تقسدم تكنولوجى » وبكل ما يعرضه من آفاق جديدة وضروب من 
الوفاق . عالما وراء العالم الحالى يعيش فى جوفه حقاً » ولكنه مستور ممت 
الآن عن الأنظار , 


خل مثلا تلك الأرض المضراء الى تطمع أن تخررجها من جوف الصحراء 
0 ألا تمثل عالما وراء واقعنا الحالى » لطمع أن ينقانا إليه 

فى إنجازاته وتطبيقاته المتطورة ؟ وهسله المدن والشتمعات الجديدة 
0 لنشبا إنشاء ونبعنها بعثاً » وثمدها جميع أسباب الحسياة » أليست هى 
الأحرى دنيا جديدة أو عام ما ورائيا بالقياس إلى هذا العالم الذى نعيش 
فيه . إننا عندما ندعو إلى أن تعيش فى نفوسنا من الآن مستقبل هذا العالم 
وئلك المختمعات » ألا يععى هذا أن عالم الما وراء أصبح موجوداً بالفعل 
على نحو ما فى أعماق الواقع ؟ 


هذا من ناحية العلوم الطبيعية وعلاقتها بالما وراء فى قوائيئها وتطبيقاتها , 
والأمر شببه مبذا فما يتصل بالرياضيات » فإن الصدق الذى تتطابه القضايا 
والعبارات والمعادلات الرياضية لا يقوم على أساس التطابق مع الواقع ؛ 
بل هو صدق صورى يقوم على قدرة القضية أو العبارة أو المعادلة 
على توليد قضية أو عبارة أو معادلة جديدة أخرى » وعلى اتفاق القضية 
الجديدة مع مقنضيات العلاقة الرمزية الى افتَرضمّما العبارة الأولى » أو على 
جدول حالات الصدق والكذب الخاص ما . ومعهى هذا أن العبارة 
الصادقة عند علاء المنطق والرياضة هى العبارة المتولدة توالداً منطقياً من العبارة 
الأولى بصرف النظر عن تطبيقها أو عدم تطبيقها مع الواقع » فإذا قلت مثلا 
إذا اتفق جميع العرب أمطرت السماء ثم قلت بعد هذا اثفق جميع العرب 
ولم تمطر السماء . كانت هله العبارة الأخسيرة كاذبة لأنها لا تتفق مع 
طبيعة العلاقة المنطقية ومع جدول حالات الصدق و الكذب للعلاقة فى دل . 


مهاس 


ومعنى هذا أن عالم الرباضيات مجعلنا نعيش فى علم فوق هلا العالم 
الواقعى أو وراءه لست أدرى ‏ تبلأ فيه بمقدمات يطالبنا بأن نفترض 
صصتها افتراضا ثم نستنبط صسسدق أو كلب النتائج المستخلصة منها على أساس 
عدم تناقضها المنطى مع المقدمات الى بدأنا منها , 
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وبعد العلم يأى دور الفلسفة . هذا ومحسن الإشارة فى مجال المقارلة ببن 
لعلم والفلسفة إلى أنه قد وقر فى عقول الناس أن لعلم أكثر فائدة من الفلسفة 
لاتصاله اتصالا مباشرا حياتهم » ولأآن الفاسفة عندما عر فت باللحكمة أو بمحبة 
الحكمة فإن الرجل العادى قد يهم أن هل التعريف يعبى أنها ستنقلنا إلى 
عالم آحر مختلف عن العلم الذى يعيش فيه مع أن اللكمة لا تعبى هذا على الإطلاق 
إنما تعنى فقط أنه نتجه إلى تعميق ما يقنع بفهمه عامة الناس فهماً سطحيا , 
فالحكمة أو الفلسفة لا تعبى «غادرة هله الحياة » والتحليق فى أنجواء أخرى 
بعبده عنها بل هى تعميق هلله الحياة نفسها .وذللكعن طريق الوقوف 
من ناحية ‏ على المبادىء والقوالب أو المقولات العقلية العامة الكلية البى 
تساعدنا ى تنظم إدرا كاتنا الطببعة وفى تشكيل حركة الموجودات من بخلالها » 
وأيضاً عن طريق الاهتداء ‏ من ناحية ثانية ‏ إلى مجموغة المعايير الأخلاقية 
والروحية الى نضبط حركة اللحياة البشرية للأفراد وامجتمعات , ' 


هذا التعريف يقسدم لنا مباشرة المعى المزدوج للا وراء فى الفلسفة الذدى 
يتصلك نحله بالكلية و الشمولية سما أى بالنظرة الاستراتيجية » ولعل هذا 
الطابع هر المسثول عن اهام الفاسفة بالبعد عن الواقع . فاللمأوراء عند 
أن سطو فى علم ما وراء الطبيعة أو ما بعد الطبيعة الذىأنشأه يضم تللك المبادىء 
العقلية العامة الى تجعل الموجود موجوداً . وظل هذا المعنى العقلى للاوراء 
هو المعى الثابت لعلم ما بعد الطبيعة مثل أرسطو نحتى كائط ؛ أى مند كانت 
الفلسفة مقثر نة بالعلم الطبيعى أو كوزمو لوجي[ ىأ ن أصبحتأبسدمولوجما أو ما 
فى المعرفة» وهو معنى كان له أكير الأثر فى ربط الفلسفة بمنبج التأمل العآلى 
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أو العقلانى وأيضاً فى جعل الفلسفة وثيقة الصلة بالعلم فى رسالته » باعتبار 
أن أوجه الشبه واضحة بين القوانين العلمية وتلك المقولات العقلية الكلية 
الأمر الدى ينضح أكثر وأكثر إذا نحن ربطنا ببن ظهور النظريات العلمية 
الحديثة وبين التصور الفاسى للكون فى المذاهب الفلسفية الحديثة والمعاصرة . 
ويتضح كذالك إذا التفتنا بصفة خاصة إلى أن فريقاً من فلاسفة التحليل والفلاسفة 
الوضعيين المناطقة جعلوا الفلسفة نفسها تأملا فى نتائج العلم وصياغة صورية 
لقوانينه 

ولكن هذا كله لا مثل إلا جناحا واحداً فقط للفلسفة . فالفلسفة لها 
مبدانها الآخخر وا ما وراء آثر غير هذا الما وراء العقلانى المتشبه أو امتأثر 
بالعلم وقوانينه ٠.‏ وهذا المعنى الى للا وراء الفلسى بالرغم من أنه يمثل 
انجاها قدماً إلا أنه لم يتضح فى تاريخ الفلسفة إلا بعد كائط . فسقراط 
النى أنرل الفلسفة من السماء إلى الأرض » وأدخلها المنازل والأزقة ييا 
يقول البعض - حولها من كوزمولوجيا إلى أنثروبولوجيا أو إلى فاسفةبشرية. 
وأفلاطرن لم يغب عن فكره للحظة أن الفلسفة حارسة المديئة ورأى أبضاً 
أنها تبحث فى عالم القم. وأرسطو نفسه له مؤلفاته فى السياسة والأشعلاق : 

وبعد كائط » كان للفلاسفة الذين يطلق علهم ١‏ فلاسفة ما بعد كائط) 
الفضل فى تنبمبنا إلى أن الإنسان لا بحيا فقط بعقله بل بروحه وتجربته الإنسانية 
الحية فيبا لأن الروح تمثل دائرة أكثر شمولا رعمقاً من دائرة العقل» وأقرب 
إلى وجدانه ومعنوياته وقيمه منها ولآن الإنسان أو المحتمع لا يشعر بأن وجوده 
قل أشيع وارتوى ؛ ولا حس بأن كتابه قد امتلاً وتحقق إلا إذا عزفنا له على 
أوقار' تلك المنطقة الى لا يستطيع العقل العلمى معها شيئاً » وإلا إذا رددت 
هله المنطقة من جائبها تجاومها مع نغيات العزف والإيقاع . وعلى هذا النحو 
أحيا هؤلاء الفلاسفة ذلك الجناح الثانى للا وراء فى الفلسفة ؛ إلى سجائب استمرار 
الماوراء العقلانى المقولاى الى يككل الما وراء العلمى ومختاط به . 

)0( 

والآن نستطيع أن نلخص معانى الما وراء الى وصلنا إليها فى العلم والفلسفة 

على النحو الثالى  :‏ 


ا فةك؟اسه 


فالما وراء العلمى ىا رأينا ‏ له معثيان ؛ الأول » معنى شبكة القوانين 
الفزيائية الرياضية الثى تمثل فوق واقع بالنسبة إلى الواقع الكونى الطبيعى » 
والثانى معنى » التقدم التكنولوجى المتطور الذى ممثل واقعاً آثحر فى جوف 
الواقع الحاضر » لا نستطيع أن نقول عنه إنه خيال » بل هو واقع بعله 
الإنسان بعثا وأنشأه إنشاءاً من عالم الممكن وعلأرض البيئة النحيطة به » 
والما وراء الفلسى أيضا له معنيان : ما وراء عقلانى مقولانى تأمل قريب 
الشبه بالماوراء اللدى تنقانا إليه القوانين العلمية؛وما وراء روسحى أشخلاق 
ببرز فى قلب الحياة والواقع . 


وسنتحدث هنا فقط عن هلا المعنى الأخر للا وراء الفلسى » لأنه 
يبدو أن المعنى الأول - وإن كان ما يزال للفلسفة وجودها ومدق المواطنة 
فيه إلا أن الفلسفة قد تناز لت الآن عن كثير ا كان ا فيه وأعطته 
للعلوم المختلفة » تمام على نحو ما فعل املك لير عندما تنازل لبثاته عن اللدكم . 


وإذا كثا قد لاحظنا أن التفكير فى المعنى الأول للا وراء العلمى قد أدى 
إى ابتعادنا عن الواقع الكونى أو البيئى المحيط بنا فى محين أن المعنى الثانى له 
المعبى التكنولوجى - قد قربنا منه فإن شيئاً من هلدا علينا أن للاحظه 
فى الماوراء الروحى الأخلاق الذى عليئا أن نفهمه مئل الآن فى معنيين : -. 


فى المعنى الأول سيبدو لنا هلا الما وراء على أنه عالم علوى أو فوق » 
فوق الواقع بجعل الفبلسرف يعيش فى برج عاجى » نحاق فوق البشر وفوق 
اجتمع بأجنحة من ثور مبوم حوهم ولا بمتزج مهم . ون الواضح أن هذا 
المعنى للا وراء لن يقنع الفياسوف ولن حقق له رسالته باعتبارها تعمرقا للحاة 
لا هروب مهنبا . ما السببل إذن لاكتشاف معبى آلخدر لذلاك الما وراء الأررحى » 
كيف أصل إلى التعميق الروحى للحياة حبى نصل فى جوفها إلى واقع روحى 
متحقق بالفعل » بقابل أو يناظر الواقع التكنولوجى للعلم ؟ لا سبيل إلى ذلك 
إلا عن السلوك الأنلاى والمارسة السياسية القائمة على بث القم والألاق 


ا 


السامية فى نفوس البشر ؛ من خلال المواقف والثريبة السياسية المتصلة والقرارات 
المصيرية لا بل والإدارية الى تؤدى حها إى مراجعة النفس وترويضما وإلى 
أن بذع أفراد ا جتمع إلى أمر الله ّ 

ومن الواضح أننا سنجد أنفسنا هنا أمام منيج انر تلف عن ميج 
اللأمل العقلى اللى عرفت به الفلسفة منل أرسطو . سنجد أنفسنا أمام مميج 
بقار ب كرأ من زا الرااكسيس 0( 1 منبج الفعل,الثورى الذى قدمه ماركس » 
وإن كان يغايره فى الأساس اللى يقوم عليه . والمارسة الأخلاقية ‏ 
السياسية تسئند أولا على العمل أو الشغل وسط الجياهير لا على التأمل ) 
لأن من يكرس نفسه لما سيكتشض أن القم الحقة لا توجد فى يطرن الكتب » 
ولا على ألسنة وعاظ المثابر ولا فى الأبراج العاجبة ولا فى علم المثل » 
بل توجل بالألحرى ف معركة اسحياة بين الانكاب والإراداتث 7 على أرض 
العمل لا على أجنئحة التأمل . وعلينا أن نتذكر هنا أن الإنسان هو إللحووان 
الوحيد الذى يعمل . أما الحيوان فلا يعمل فى الحقيقة بل يتحسرك أو يدفم . 
دفعاً إلى عمل لا يفهم القصد من ورائه أو يوم بمجموعة من الأنشطة 
وردود الأفعال الببولوجية الى تشبع حاجاته لا غير . على عكس ذلك » 
فقد خلق الإنسان ليعمل وعمل الإنسان لا يقصد من ورائه إشباع حاجاته » 
إذأن هذالا مثل فى أحوالكثيرة إلا جرد هدف ثانوى إنما يعمل الإئسان 
أصلا ليشعر بالحرية ويستمتع بقدرته الذائية على اللحاق والإبداع وعن طريق 
العمل انتصبث قامة الإنسان » وخلق لنفسه فى اللتارج وجوداً يرى نفسه 
افيه » يتحمل وحده تبعته ويضع فيه ذاته لير اهاالاتتعر ون وليحكموا رعلا فيه 
ومن لاله , ومبذا استطاع الإنسان بالعهل أن بتحرر من أسر ذاته »6 
الخارجى؛ ليفجر طاقائه فيه : 

وهكذا يستطيع الإلسان على أرض هذا الواقع الجديد » ومن خلال 
المارسة السياسية الأخلافية أن ملق لنفسه ولإخحوانه فى الوطن ١‏ الإئسانية 
والدين » فى قلب الواقع الاجماعى الحاضر أو وراءه ؛ غالما أخلاقياً روحياً 
يساروح فيه لسمات رقيقة تجعله يرى الدنيا فى ضوء جنديد وتساغده 
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على تذوقها والاستمتاع مها ونخيراتها على نحو أكثر صفاء » لأنه سيراها 
حيلئل مبرأة من الشحناء والبغضاء والصراع واللحقد , .. الخ قائمة على المودة 
واسلحب والمرحمة . وعلى هذا النحو سيبدو لنا النفلسف لاعلى أنه هروب 
من الواقع » بل على أله حارس المديثة أو الدولة حقا ؛ نحارسها من الامببار 
والتقويض والإحباط الفردى والجباعى .وسيبدو لنا الما وراء الخلى الروحى 
اللى تقربه لنا الفلسفة بطريقة أو بأخرى على أنه البيئة الصالحة الى تقسدم 
لكل فرد منا وللمجتمع كل العون على محقيق ذاته وإشباعها بالثقة والأمل » 
فى تلك المنطقة الى لا مجدى العقل معها شيئاً » أو الى لا تنكر العقل ولكنها 
تتخطاه وتحتويه » وأعنى مما منطقة الروح . تلك المنطقة الى رأينا أن تغديتها 
وتزكينها بالتأمل والمارسة معا يصل بنا إلى 0 ما وراء ؛ جدديد » إلى طراز آآعر 
من اعد الما خلت نرق دلو عن عو انا زا فين الارسكي 
و والكائى معأ (ولا نسى أنكائط اديه ميتافيزيقا مشروءة إلى جاب 
ميتافيزيقا اللى يصفها هو بأنها غير مشروعة) » . 

وقد كانت الشعوب وستظل دائماً فى حاجة إلى إيقاظ تلاك المنطقة لتجديد 
حبامها ولعودة الروح إلى ذاتها ما وفها . ومن هل الناحية » فإن الإلسالية 
ستظل محاجة دائمة إلى الفاسفة لمهومة على هذا النحو » وإلى ذللك الما وراء 
الروحى الأخلاق الذى يؤدى الإممان به وحده دون غيره إلى تماسلك اضةمع 
وصلابته وصموده . وأيضاً إلى وقوفه أءام التحديات وتطلمه بكل التفاؤل 
إلى المستقبل . 

وإذا كانت الفلسفة فى أحد تعريفاتها هى لقد الفكر القائم ميدف التغيير 
أى مبدفك تغيبر العلاقات الاجماعية القائمة ولق علاقات اجماعية جديدة » 
فأنا لا أعرث” طريقاً أجدى على الإلسان وأكثر فعالية فى محقيق السعادة من 
ذاك المبج الثورى الذى مزج الفلسفة بالسياسة ميدف الوصول إلى 54 
اجماعية جديدة ١حقا‏ «واليضك ل الارراء عل ينا الدحو اللحصب الدى 
مجسد التقوى ويزرعها فى القلوب زرعاً فى الوقت الذى يقتلم الشس مها 
افتلاعا ؛ ومن ثم مقف علينا وطأة الحياة » ومبون من أعبائها . 


- 


ه15 آرت 


ونحن نتفق أهامً مع ماركس. فى أن العمل فى ظل المتمعات الرأسمالية 
لم يؤد إلى سعادة الإنسان العامل بل كان مصدراً لشقائه , وذلك لأأن العامل 
فها وجد نفسه أمام قوى إنتاجبة لا قبل له مما لا تقع نحت سيطرته » 
قوى غريبة عنه » مارست ضغوطها عليه وزادث من اغترابه وتشيؤه («أصبح 
وجوده كالشىء 4 2 وأصبح وجوده أمامها مطحوناً واستحال هو بشحّصيه 
فى سوق العمل إلى مجرد سلعة . لكن هل يععى هذا أن شقاء الإنسان قد انعدم 
أو تلاثى فى الحتمعات الشمولية الثى نسحق الإرادات عقا وتقتل مبادرات 
الفرد وتميطه بالأغلال ؟ أغلب الظن أيضا أن النظام الاقتصادى الشمولى 


:لم يود إلى تغيير العلاقات الاجماعية من كافة جوانها وأغاب الظن أن 


هله المحتمعاث قد ساعدت على زيادة جرعة الشقاء » بالرغ من أن العامل 
أصبح - أو هكذا يقال له مالكا لوسائل الإنتاج ومسيطراً على قواه . 
وذلك لأنه إذا كان قد حقق تحرر الإنسان وححربته من ناحية و احدة جرئية » 
فإله لم يود إلى أى تغيير فى العلاقات الاجماعية من ذلك الليانب اللى تحدثنا 
عنه آنفاً بل ظلت هذه العلاقات تحكم فما النوازع الشريرة الى نبدر كرامة 
الإنسان وتدوس حقوقه وأنفه فى الرغام » وظلت يسودها ‏ تمامأكا هو ادال 
فى المحتمعات الرأممالية ‏ النفاق والحقد والخديعة والحسد والافراء 
بالباطل على البشر والقهر والظلم ... الخ . وذلك لأن الظلم فى امحتمعات 
لا ينبع فقط من اللسلط الاقتصادى بل من الرغبة فى الإيذاء وفى الحط 
من قدر الإنسان مع الاستكبارو الغطرسة ( هيبوريس )»؛ وقدكان القدماء من 
اليوئان على حق عندما نظروا إلمبا على أمها نحطيثة . و المذى مع' هذه النوازع 
وما إلها يؤدى إلى #بيط الهم » وإحباط العزائم وتمطبم جميع الجهود الفردية 
والاجماعية على السراء مما لا ينفع معه إنتاج ولا تئمرة , 
)2 

وأحسب أنه بعد الحديث عن الما وراء: الفلدمى فى معاليه الختلفة » 
ومخاصة فى معاه الروحى الأخلاق الواقعى اللى فرغنا منه الآن» قد أصبح 
الطريق معبداً لتناول الدين والماوراء الى بقدمه للإنسان . 


4"اس 


فالدين يقدم لنا الما وراء على صورة عالم اتير غير هذا العالم الذى 
تعيش فيه الآن عالم سنبعث فيه بعد الموث» وستوفى فيه كل نفس أجرها . 
ومعنى هذا أن الما وراء الدينى ما وراء بعيد لأنه يتعلق بالمستقبل البعيد 
قد يكون قريب » ولكنه مؤجل على أى حال . وفى الوقت' نفسه يتحدث» 
الدين عن هسل العلم الواقعى الذى نعيش فيه الآن أو عن الحياة الدنيا على 
أنها قنطرة أو معبر للآتشحرة , إذ لابد للإنسان أن يعمل 'لهذا المستقبل البعيد ؛ 
لابد أن بزرع ليحصله ؛ لأنه سيجى يوم الحساب ما قدمت بذاة 6 إن شير 
فخير » وإن شرا فشر . 
٠‏ « « 
ومن الواضح أن ثمة لقاء بين الدين والفلسفة فى جانها الذى اهتممنا به 
نا وذلك لأن النظر إلى الحياة الدنيا على أمها مزرعة للآثدرة و دعوة الدين الئاس 
بأن يقبعوا فى حياتهم منبج الله القائم على العمل الصالح ونش التقوى و و 
اين شيا آثخر إلا ما أطالقناعليه اسم المارسة السياسية الأخلاقية لاتنلسف 
وذللك إذا أردنا أن تال الفاء.فة كاكانث: داكماً سارسة للما يذ , 


لكن الشىء الذى نلاحظه جميعاً أنه لا الفلسفة ولا الدين قدكتب له النجاج 
فى تطبيق هذا المبج اللى لا يزال يوصف من أعدائه وخصوهه بأنه 
منبج مغرق فى الثالية لآنه لا يأل فى اعتباره الواقع المعقد الشرير للطبيعة 
البشرية ٠.‏ وهو تقد له وجاهته » وبستند إلى واقع التجربة الإنسائيسة 
نفسها فى تاريخها الطويل . 
ولا شلكأن هنالاشكوكا كثر قدحامت حول ماهية العلاقةبين الدنياو الأخخرة 
( أو بين الواقع والما وراء الدينى ) على نحو ما يصورها لنا اللدين . فقد صور لنا 
اللدين نلك العلاقة على أمها علاقة دائرية (كعلاقة البذرة بالئرة ) أو على أمها 
علاقة تبادلية ( كعلاقة الزوج والزوجة ) ولكنالنجربة لم نؤيد قيام أى من 
هاتين العلاقتين . فالدين عندما جعل حياة الإنسان معلقة فقط بذللك الما وراء 
المستقيل » وكتب عليه أن يعيش « فى انتظار الآخعرة » » ثم أمره بأن يعمل 


-56ا- 


لآخرته ليجى هناك تمار ما زرع هنا » فإن الإاسان كثيراً ما استخف مذا 
الوعد الإلمى' » وحتى عندما وعده لله بأنه سيجعل من معيشته فى هله 
الحياة الدئيا معيشة ضنكا إذا هو تتكب الطريق المستقيم وتحاد عن ميج الحق 
مصداقاً لقوله تعالى : « ومن أعرض عن ذكرى فإن له معيشة ا 
(طه 4؟1 ) ؛ تقول إنه حهى عندما توعد الله الإنسان على هذا النحو 
فإن هذا الأخير لم يعبأكث را بلك البديد » وذلك لأن نظردظل دائماً معلقاً 
بالثقل الأخروى » وهو ثقل مؤجل على أى حال . 


ما الحل ؟ هل نقول إن تطبيق الشريعة بالمعى الظاهرى الذى يفهم من 
هذا التطبيق ومن الكلام حوله » وهو معى يتصل فقط بإقامة السسدود 
فى العباداث والمعاملات فضلا عن اقامئها فى الأحوال الشخصية - وقد ثم 
تحقيق هذا الجائب الألتمسير - سيؤدى فعلا إلى الالتزام الدينى الكامل ؟؟ 
هذا أمر مشكوك فيه أيضاً ؛ وذلك لأن تطبيق الشربعة مهذا 0 سيئرك أمرها 
يل وسائل محدودة التأثير مثل الوعظ والتوعية الدينيةكيا هو الشأن معها الآن 
وسيتّرك جانباً تلاك 5 الاجرّاعية الدفيئة الى أشرنا إلمها آلفاً » ومبذا 
سبظل اممتمع كما كان رخوا من الداخل » قابلا للتقويض أو الامميار فى 
أى لحظة من لحظات المعاناة والابتلاء . ولا يلبغى أن تلسى فى هذا الصدد أن 
بعض المتمعات الإسلامية أخذث نفسها فعلا بتطبيق الشريعة فى ذلاك التانب 
0 أو فى بعض تطببقاته وإقامة الحد على المخالفين فيا ولكن هذا لم يفلح 
فى إلزام امحتمع كله بأمور الدين ولم يؤد اتباع هذا الجائب إلى أية فعالية 
فى علاج الأمراض الأتحلاقية الاجماعية » بل إننا لا تعدو المحقرقة إذا قلنا 
إن الفضيلة قد غابت فى هله الل#تمعات وحل #لها الفسق والفجور 
والإباحية » وإنكان هذا كله يرتكب فبا فى اللفاء . 
لسنا هنا بصدد تقدم حل جذرى لتلاك المشكلة الخالدة . ولكئنا للاحظ 
فقط أن كلا من لعلم والفاسفة قد نمجح كا أشرنا إلى ذلك سابقاً - فى تقدم 
ما وزاء واقعى إل بجائب الما وزاء المالى اللى يتعائل معه ٠‏ وقل رأينا أن 
الما وراء الواقعى العلمى يتمثل فى التقدم الككنو لوجى الذى يستطيع أن يوسع 


]اسه 


من الواقع الكونى والاجماعى للإلسان يدم له ق قلب بيثته واقعاً جديداً , 
ويتمثل الما وراء الواقعى للفلسفة.' ' تللك المارسة السياسية الأخلافية الى 
تحدثنا عنها » والتى تستطيع وحدها أن تحقق المثل العليا والقيم الرفيعة على 
أرض الواقع . أما الدين فالأمر فيه مختلف » إذ أنه لم يقدم لنا إلا الما وراء 
الأخروى الذى ليس له رصيد ف الواقع أو الذى لا يسئده ما وراء واقعى 
على غرار ما شاهدناه فى كل من العلم والفلسفة ؛ بل يسنده فقط العمل الصالح. 
وهذافى حد ذاته لا بمثل الما وراء . 


ولمذا ظهرت الفجوة التى كثراً ما تحمس ببا بين الدين والحياة . 
ترى ما السر فى اختفاء هذا الما وراء الواقعى فى الدين ؟ هل تعيب ديثنا 
أم أن العيب فينا نحن لا فى للدين ؟ لا ختلف اثنان فى أن نختار أن نلصق 
لعيب فينا نحن لا فى الدين أى أن نذهب إلى أن العبب قاثم فى قصور فهمنا 
للدين . وهو قصور يصعب علينا أن مخوض فى معالمه وفى أبعاده الآن , 


مذاهب الشك ومواجهنها 


بقلم 
د ٠‏ محمود فهمى زيدان 
استاذ الفلسفة بكلية الآداب ‏ جامعة الاسكئدرية 


مذاهب الشك ومواجهتها 

: مقدمة‎ -١ 

(أ) من الفلاسفة من اهثم ‏ قبل إقامة لظريته فى المعرفة-بمواجهة ملهب 
الشكاك وتفنيد حججهم ؛ أو على الأقل خاولة تجنب النتائج الى وصلوا 
إلها والبر ب منها » ويعثير أفلاطورن فى مقدمة أولثاك الفلاسفة » وتبعه 
فلاسفة كسيرون لذكر متهم القسديس أوغسطان سوم امم ) 
والإمام أبو حامد الغ الى ( 1١١١ - ٠١58‏ ) وديكارث وتوماس ريد 
وأغلب الفلاسفة الإنجلين والأمريكان المعاصرين . ومن الفلاسفة من تجاهل 
هؤلاء الشكاك مصادراً منل البدء على إمكان إقامة المعرفة الموضوعية مثل 
أرسطو ؛ وثبعه فى ذلك فلاسفة كرون مثل لوك وبركل وأصعاب الفلسفة 
الثالية وكثر من الفلاسفة الفرلسبين المعاصرين . ثم يلتى المهتمون بمواجهة 
الشكاك والمتجاهلون لهم على السواء على أرض المعرفة الموضوعية . نلاحظ 
أيضاً أن الفلاسفة الذين اهتموا بمو اجهة الشكاك والرد علهم إما أصابهم 
فرة شلك فى إحدى مراحل تطورهم العفلى ثم عبروا هذه الفرة و طردت 
عنم حالة الشاث إلى الاعتقاد بإمكان الوصول إلى يقبن فى المعرفة » وإما 
بدأوا حيائهم الفكرية بإمكان الوصول إلى يقين المعرفة دون أن تعرض لهم 
حالة الشك » وى كلتا اللخالتين يبدو تأثر الفريقين ببعض حجج الشكاك 
واولة التغلب علبها . والآن ١‏ مذهب بالشاك ؟ 

(ب) وها هنا نجد صعوبات كثرة لتقسدم قضايا موجزة عن موقث 
الشكاك على وبجه العموم » لأنه لم يكن لم إمام واحد ؛ ولم يؤلفوا مدرسة 
فكرية واحدة » ول يعيشوا فى فثرة زمنية محدودة ؛ وإنما هم كثيرون ؛ 
ومختلفون فيا بينم اخقلاف النشأة والتطور » وقد لشأت أفكارهم وتطورث 
عر ستة قرون أو أكثر فى العصرين اليوانى والرومان فقط » بالإضافة 
إل شكاك العصر العسديث مئل عصر البغمة حتى القرن الثامن عشر على الأقل ' 
ولديئا هنا صعوبة أخرى وهى صعوبة . المصادر الى للئمس منها مواقف 


لاوس 


الشكاك . لا توجد صعوبة فى العّاس مصادر الشكاك فى العصر الحديث . 
لكن توجد صعوبة بمكن التغلب علا فى معرفة مواقف باكورة المذهب 
عند القدماء ‏ نقصد مذهب السوفسطائيين » ذلك لأننا عرفنا مواقفهم من 
عرض أفلاطون لم فى مغاوراته » وهو عرض من خصم. لكن تمكن التغلب 
ولى هله الصعوبة بالرجوع إلى مصادر أخخرى غير أفلاطون ؛ مثل 
أرسطوفان » بالإضافة إلى الدراساث الحديثة عنهم فى إطار البو السيامى 
والاجيّاعى الذى عاشه السوفسطائيون . ومن جهة أخرى توجد صعوبة عانية 
فى العّاس مصادر الشكاك اللين عبروا عن قمة موجة الشلك فى العصر القد.م 
والنى دامت منذ القرن الثالث قبل الميلاد حتى القرن الثانى أو الثالث الميلادى 
ذلك لأن زعماء الشك فى هله الفرة الطويلة لم يكتبوا شيثاً . ثم كتبت 
مهم شلرات بعد ثرئين أو ثلاثة من بده حركتهم »مثلامجدعاد شيشرون 
8-1 ق . م فى كتابه ( الأكاد ميات الأولى والثائية ؛» وقد ضاعت 
أغلب صفحات هذا الكتاب » كا أن شيشرون لم يكن من أهل الشلك , 
أما المصدر الوحيد لحركة الشلك فى تلك الحقبة المزدهره فهو ما سلفه لنا 
سكسث وس إمبر يكس قوولعام ست وهو من الشكاك المتأخخر ين 
فى العصر الرومانى الذى كان شخصية لشطة فى أواخر القرن الثاقن وأوائل 
الثالث المسلادى (16-146ام), وقد كتب كةسابين هيا 
١‏ ضد المعلمين 005قتسوطة34 وعادمنه و «١‏ مل مذهب بإروك ) 
مم «مطووم 2 , يلاحظ أن سكستوس لم يكتب بتفصيل عن 
الشكاك القدماء اللبن سبقوه لكنه توسع فى مواتفه الشكية , وعلى أى سحال 
يعتمد المؤررخون على سكستوس كمصدر أصيل لمذهب الشلك مثل الرن الثاليث 
قبل الميلاد حتى القرن الثالث بعد الميلاد , ولا مغر من الاستعانة به للتعريف 
مبذا الملهب', و تأخل الآن منه تصليفه لفلاسفة الشك والبقين إلى ثلاث طبفات 


د الأطات 


طبقة « التوكيدين » «م#دسومط اللين يرون أن الإإسان قادر على 
تحصيل معمسرفة موضوعية يفيئية مثل أفلاط سون وآرسسطو والأبيقورين 
والروافين ؛ وطبقة ( الأكادمين 1 ووأصسع0وعة - يقصد رؤساء 
أكادعية أفلاطون الذين تخلوا عن فاسفة أفلاطون » وكانوا يرون أن المعرفة 
الموضوعية مستحيلة للإنسان ٠‏ وطبقة « الشكاك و ©مفمهمة الذين 
لا يقررون استحالة المعرفة الموضوعية وإنما 0 فى البحث والسعى إلى 
الحقيقة ويعجزون عن الوصول إلى تقرير أو إنكار لله الموضوعية » 
ويوجهون الائباه إلى الصراع بين التوكيدين والأكادمين وإلى أن حججهما 
متكافنة(١)‏ وأسساس حديث 5252 س عمن يسهمهم الشكاك هر' المنى 
الاشتقاق للكلمة اليوثائية هنومم»8 » وهو البحث التقدى أو الفحص 
والنظر ٠‏ تلاحظ أن من يسمهم سكستوس بالأكادميين مم من لسممهم الآن 
أنصار الشاك المطلق ؛ ومن يسمهم بالشكاك هم من تسمهم الآن اللا إدرين 
تملاوووية . لكن يمكن القول للتوفيق ببن مصطاحات سكسئوس 
والمصطلحاث الألوفة الآن - إن الشكاك عند سكستوس صنفان : أنصار 
الشك المتطراك ( الأكاديميون ) وأنصار الشاك المعتدل ( الشكاك ) . 


(ج) ولثيجة لكل ما تقسدم بمكن تقدم تعريف عام بمذهب الشلك 
المعتدل بلكر القضايا الموجزة الاثية: الوصول إلى معرفة يقيئية موضوعية عن 
طبيعة الأشياء وحقائقها مستحيل » لكنا لعرف الأشياء بطريق الإدراك الحسى » 
ولا معرفة لنا فيا جاوز هذا الإدراك . نقبل القول إن عسل النحل يبدو لنا 
حلو الطعم لكنا لنكر القول إنه حلو معنى مطلق , لا لتر وجسود 
الأشياء لمحسوسة وإنما لسلم بوجودها كظواهر تبدو لنا فى الإدراك الحسى . 
بمدنا هذا الإدراك ممعرفة ظنبة أو احتالية لكن لا يقبن فيا » ذلك لأننا 


)١(‏ أنظر :مغه؟ 6ه 1قهدن حدوتدمطسوط 6ه وفمتلاه0 ,قنامتعامهظ مبنكمة 
[0نتتتة8 1964 رققةع2 :61317 9ند7آ ممنزة[وء17 رعع 81562100 لبتمكسوة نزط زاوزاوم8 
وقد أقتبسنا هذا التصنيفمن ,قصرء2201 4ص :29ه]1319 ,لإناصهووائط2 بأمسه8 ممم 

,2377-3 ,ودر 1977 عاتملا 2167 ,لإمنلمسه© 8001 لنت - «معع310 


او 


ندرك الأشياء راس ممتلفة فها لستقبله من حاسة مختلف عما لستقبله من سحاسة 
أخرى » وتحختلف إدراكنا للأشياء . باختلاف الأشخاص » كا يستقبل 
الشخص الواحد الطباعات مغتلفة عن الثم الواحد تبعا لتغر حالات هذا 
الشخص . و لذالك نعاق أحكامنا عن طبيعة الأشياء ونحقيقتها » و لكت بأسحكامنا 
النسبية عنها . وئرفض أى معيار موضوعى لإصدار أحكام على حقيقة 
الأشياء كالاحتكام إلى برهان عقلى أو استدلال على » وذلك لأننا لسأل 
اهل هذا المعيار أو ذاك بدمبى والحواب بالثى . ووحين نقصر معرفتنا على 
ظواهر الأشياء نحقق طمأنيئة النفس ونحس أثنا فى عالم يفيخى علينا أن نتلاءم 
بعد واسعويب لد تغياتتا المسلية: 


(د) ومكن التعريف عذهب الشلك المنطرف بذكر المواقف السابقة 
وإضافة المراقث الثالية , لا بقن فى أحكام الإدراك الحسى وبالتالى لا يقين 
ف افتراض مطابقة الظواهر لذلاك الإدراك طالما لا استطيع روج من 
إحساسائنا والتوءجه إلى الأشياء بطريقة مستقلة لتقارن ببن الإدر الك والأشياء . 
وليس لدينا معيار لقييز الإدراك الحمبى الصحيح من الإدراك الحسبى الكاذب 
أو الخادع . و بمكن البرهان على وجود هوة لا بمكن عبورها بين المقدمات 
انى نبدأ منها وتتمثل فى إدرا كنا الى الأشياء » والنتائج النى ندعى الوصول 
إلما وهى الاعتقاد بوجود عالم نخارج عنا . ولا مكنا البرهان على وجود 
هذا العالم امحسوس لا باستنباط ولا باستقراء . فن بجهة ليس لنا المحق فى 
الانتقال من انطباعات حسية لا تتضمن وجود أشياء إلى قضابا تقسرر 
وجودها . ومن جهة أخرى يبدأ الاستقراء بتعممم تجريبى من الطباعات حسية 
وحيلئل جب أن لتقل من مقدمات إلى نتائج من مستوى واحد أى من 
الطباعات إلى الطباعات أخرى . لكن ليس من المشروع أن للتقل *ن 
حدوث الطباع إلى وجود ثىء خارج على هله الإنطباعات ولن لصل 
إلى سبيل للبرهان على وجوه شىء (01, 


, ألظر ؛ الموسوعة الفلسفية نشر أدواردئ ب ؟ مادة شك ص 44 4 وفا بيدها‎ )١( 


ااا ب 


؟ ‏ السوفطائيون : 

(أ) إن التعريف مذهب الشلك السابق ذكره ينطبق فقط على أنصار الشاث 
المطلق بصورئيه المعتدلة والمتطرفة فى القر ون الست الممستدة من القرن الثالث 
قبل الميلاد حى الّرن الثالث الميلادى » ويتمثل ف مواقف ا متامروط 
وشكاك الأكادمية ومدرسة سكستوس . وتحسن الإشارة إلى الشاروف الى ' 
أدث إلى لون هؤلاء . لكن تحسن الإشارة أولا إلى مقدمات هله الفئرة 
و القهيد لما ؛ وهو ما تله عند السوفسطائيين » ثم تطور هذه اللدركة 

ف. العصر الحديث 'حيث نكتى بالإشارة إلى الشلك المبجى - لا المطلق - 
فد يكارت ؛ وتطور مذهب الشاث المطلق عند داقيد هيوم . 


(ب ) نجد بداية البحث ى موضوع المعرفة عند السوفطائيين فى 
الثقر ن اللرامس قبل الميلاد. » ورواد هله المدرسة هما بروتاجوراس 
20 (495 455 ق 6م وجورجياس 35ه1مع 
(6م؛ - هلام ق .م ) . وها أول من 3 موضوع الشاك المطلق 
باختصار دون تفصيل . وكانت فكرتهما الأساسية أن ه٠‏ 00 أن بصل 
الإنسان إلى معرفة موضوعية . وقد نشأ موقفهما من النظر فى اشتتلاف 
آراء الفلاسفة الطبيعيين 3 عليهما والمعاصرين حول داهرة الوجود 
فن قائل نه الماء أو اهواء أو الثار أو هذه 0 #تمعة » رمن قائل 
بأن السمة الأساسية فى الوجود هى التغير المتصل » أو قائل إنها الثبات المطلق 
وهكذا . فتوصل بروتاجوراس إلى استحالة الوصول إلى شىء ذى قيمة 
عن طبيعة الوجود ؛ وأنه جب التوجه إلى البحث فى الإنسان وقدراته ومناشطه 
النظرية والعملية . ورأى أن « الإنسان مقياس كل الأشياء ؛ . ويفسر أفلاطون 
هذا الول اللأثور بأن المعرفة عند برو تاجوراس تعثمد على الشخص العارف 


وأيشاً ؛ عبد الرحمن بدوى ؛: موسوعة الفلسفة ج ؟ مادة الشك والشكاك ص ٠١-15‏ 
وإيضاً : كتاب سكتوس السابق ذكره . 
وأيشا 0 

“1241-4 .م 2.1.195 1101 ,لإنامره105ثط8 7ه 9م835 كه ,77000 800 'زقلائط 1" 


ب 4لاآا ب 


وأنها نسببة تتغير من فرد لآخحر ؛ وأن ما يبدو لى حقا فهو .حق » وأن ما يبدو 
لك حقاً فهو حق وكلانا على حق » ومن الممكن أننصدق قضيتان متناقضتان 
حسب وجهة نظر الذاث الى تدعو إلى إحداها . ويتضمن هذا الموقف أن 
ظواهر الأشياء تقبل المعرفة لكثها المعرفة النسبية المتخيرة لكن هنالاك تفسير] آلندر 
لفول بروناجوراس وهو أن المقصود بالإنسانهو الإنسانكنوع وليسكفرد » 
أى أن الإنسان هو مقياس الحفائق » أو أن الحقائق من وضع عقولنا ؛ 
وما الموجودات فى اللحارج فستفلة عنا وماهيتها فوق قدرات عقول الئاس . 
وى ضوء هذا التفسير نفسر نسبية المعرفة عند السونسطائيين معبى أن المعرفة 
مصدرها إأساق كه ولنين معى أن الحق هو ما نار لكل فرد , 
لكن ##مدة لا يتحمس لملا التفسير الأخير قائلا إن القييز بين الإنسان 
كفر د والإنسان كنوع لم يكن معروفاً لبروتاجوراس , 

(ج) أما جورجياس فقد كان أكثر تطرفاً هن صاحبه إذ أنكر قدرة 
الإنسان على معرفة أى شىء ووضعها فى قضايا ثلائة موجزة وهى : لا يوججد 
شوء » حى إن وءجد فلن استطيع معر فته 3 وحى إن استطعنا معر فته فأن 
نستطيع تبلرغه للآخرين . وقد قدم براهين تفصرارة تذكرنا بالحجج الحدلية 
عند الإيليين 60 . وبمكن مواءمة مواقف جورجياس وبروتوجوراس 
بقولنا إن المعرفة الى ينكرها جورجياس هى المعرفة الرقيلية المطلقة الثابتة 
لحقائق الأشياء . 

* - بيرون وشكاك الأكاديمية ؛ 

١|‏ نأنى الآن إلى قمة موءجة الشلك المطلق فى العصور الرونائية والرومانية 
القددمة » فقد كانت قوية الحجة ومؤثرة فى الفلاسفة من بعسدهم تأثير] 
بالغا » وهى المرحلة الثى ظهر فيا ببرون وطصرط (50 90:0 ق.م) 
الأغريق القدم ومدرسته » كبا ظهر فها مفكرون أفذاذة ‏ ستأنى على ذكر 


)١(‏ تجد تفصيل بعس هله الحجج فى « موسوحة الفلسفة » للدكترر عبد الرحين بدوى 
جاصاؤه. 


هلا 


أشبرهم - قادوا أكادعية , أفلاطرن فى طورها الأوسط والأخمسير ٠.‏ 
( ويعير خلفاء أفلاطون الأوائل اللخلصون لفاسفته عن الطور الأول 

فى الأكادمية ) :نذأت هده المرحلة بظهور برون ومدرسته مئل منتصف , 
القرن الثالث قبل المبلاد تقريبً . لم يكتب ببرون شيئ ىا سبق القول لكنه جذب 
إليه كثيرا من الأتباع ؛ ونعرف بعض مواقفه من تلاميذه الذى لا نعرف 
مهم سوى ثيمون الفليونى قلط 2ه امس ”"5١(‏ 0م" ق.م) 
الذى لم يئرك هو الآآخر سوى شذرات ساخيرة . وكانت هله المدرسة 
معاصرة للأبيقورية والرواقية ة » كياكانت الأكادمية والمشائية لا زالتا نشطتين » 
وكانث مدرسة ببرون ناقدة للها جميعاً » ونيا الأمسامق مو الشلع”! 
فى قدرة العفل الإنسانى على معرفة موضوعية عية ثابتة محقائق الأشياء وطبيعما . 


(ب) وقد كانت مدرسة ببرون من القوة حرث تأثر مما رؤساء الأكادممية 

فى طور مهسا الإانى والثالث . كان أرمسزبلاوس 522 
(15- 140 ق3.م) رئيس الأكادمية ى الطور الشانى » وكان 
كارنيادس 425تعسوه ( ١19 ١١1‏ ق . م ) رئيسها فى أول 
الطور الثالث » كما يذ كر أيضاً سيد موس 5 وسكستوس 
إمبر يكس من رؤساء الطور الأخير - ويقال إن الأخسير خاف لنا كتابين ‏ 
سبق ذكرهم| يعتير أن المرجع الأساسى دركاث الشكاك فى السئة قرون 
السابقة عليه . ويبدو أن أساس تقسم عصور أكادعية أفلاطون إلى أطوار ثلاثة 
هو إخلاص رؤسائما لفاسفة صاءحها ؛ وكان رؤساء الطور الأول يعبرون 
عن فلسفة أفلاطون حقا » أما رؤساء الأكادعية فى الطورين لتاليين فقد 
تأثروا ببيرونكما رفضوا ميتافيزيقا أفلاطون وتصوفه » وتابعوا قول سقراط 
1 إن أع فاشنا رائددا ورهن أن لذ اعرف فين ف كاكابسا مجه فى اطوان 

وكان مذهب الشاك فى الطورين الأصيرين دن الأكادعية مزدهراً ثآرة 
وضعيفا تارة أخخترى » وى إحدى فّرات ضعفه ظهر شسيشرون 
#1١5١‏ ق 20 ) اللبى دحل الأكادمية وكتب ( الأكادمميات الأولى 
والثانية » عرض فيه لهذا المذهب » وكان هذا الكتاب هو الذى وجده 


1ت 


القديس أو غسطين د عه" دااع م ) فتحمس له أول أمره م ما غير 
فثرة الشاث إلى فيرة القن الذى وجده فى الددين المسيحى ابرى لارد على 
الأكادعيين . 


) وقد انتقات نصوص سكستوس إلى أوربا منل عام 144١‏ وكان 
يستخدمها مفكرو عصر الهضة مثل إرازموس فناتقةءة (1459--1655) 
الذى هاجم اللاهوت المسسريحى 3 ومفكرو القرن السادس عشر مثل 
مونتالى ومونؤنهه24 ( سمى١1‏ _ 8و١‏ ) الى ها المدرسييبن 
فى العصرر الوسطى » كا شاث فى ثقتنا بالليرة الحسية 3-3 وصل إلى 
لتيجة عتلفة عما وصل إليه الشكاك السابقون إذ رأى أن كل معيار المعرفة 
الحقرقية موضع شلك مالم تعتقد بالله الذى للتمس منه مبادىء أولى . ولعل 
جاسندى :مهوعدت (؟9١١  ١١45‏ ) فى القرن السابم عشر قدم 
عر ضا للشلك مخالفا للسابقين حين رأى أن المخرج هن الشلك ليس رفض اللاهوت 
ولا التحمس له بقدر ما هو التوجه نحو الدراسة التجريبية العلمرة 
لاكئشاف طبيعة الأشياء . وكان فرنسيس بيكون ( 1851 1١15‏ ) قل 
بدأ نفس الطريق . نلاحظ أن تأثير هذه الدركات كان جزئياً » لكن ظاهرة 
الشك وإمكان التخلص منها عند ديكارت كان لا الأآثر البالغ على كل 
من ألى بعده من الفلاسفة(0) , 
- ديكارت ركوةله ١56١+‏ ) : 

4 يكن ديكارت من فلاسفة الشاك المطلق » بل كان داعرا إلى قدرة 
العقل على إقامة المعرفة الموضوعية الإقرئية » ورأى أن سبل اليقين هو الاستنباط 
وليس الاستقراء النى بؤدى فقط إلى «عرفة احئالرة . وقد دعته براعته ف 


0ك 


60 الظر : الموسوعة الفلسفية شر إدواردز ب لا مادة و« مذهب الشك و ص 448 8م45 . 
وأيساً : 141-4 .مم وطممدمائطه عه بومغقا8 ى ,لمه7 لمع لالط 


ب //ا[ اس 


خاص - على هذا الفوذج الرياضى . ويعى' هلا أنه يجب أن تبدأ معر فتنا 
نما هو يدممهى صاغدين 3 يمكن استنباطه منه 7 0 ديكات أن 
تحقيق هلا الهدف يستلزم أو بذر الشاك فيا لدينا من أفكار ومعتقدات » 
بغية البدء بما هو بدممى 0 
الشك كمنيج وومالة إلى بلوغ الرقين , وهنا يصح أن تتساءل » هل عانى 
ديكارت مرحلة الشلك فعلا أول الأمر ثم كافح للتخاص مها وبلوغ الرقين » 
أم أنه كان منل البدء نصسيراً للمعرفة الرقئرة » وحسين أراد أن يعسرض 
نظر يقه اصطنع الشلث وجعله وسيلة لعرض نظريته فى إمكان الوصول للرقين» 
والرد على أنصار الشاك المطلق . أظن أن التفسير الثانى هو الأدل على 
موقف ديكارت لأنه نشأ لاهوتب؟ مؤمناكا نشأ عبقرية رياضية محنة رأى ى 
الرياضة موذج اليقين . ولفد قدم ديكارت أريع حجج أساسية تعبر غن 
رلك انلك د كل شية » لسن با سيط 3ه اتوي ربعا يا ةر أمالة 
فى العرض والصياغة » )١(‏ كشير مما لدعى أنه معر ف مستمك هن اوراس » 
لكن الح واس تخدعن أحيانً » فل ل مدعنا دام ؟ ولك نفع العرفه المسبة 
أو المعرفة بالإدراك الحسى موضع الشلك, » وف ذلك يقول ديكارت 
( ... وما دامت نحواسنا تمدعنا أحراناً فقد رأيت افتراض أله لا يوجد ثبىء 
فى الحقيقة كا أؤيل أنى اكثسبته بالحواس؛ . (؟) وجوب الشاك فى وجود 
ما يقوم على الإدراك الحسى » وهو ومجود العالم الممسوس 6 9 «تصورا 
أن ليس لى بدن ولا يوجدعالم ولا يوجد المكانالذى مخيل إلى أنى أ وجد فيه. ) 
(م)نشلك فى القرمز بين اليقظة و الأحلام إذ نظن ف الأحلام أننا نواجه عالاً 
واقعياً ولن يقبين ' أننا كنا نحلم إلا بعاد أن نساقظ » ولذلاك فلسنا على يقبن *ن 

أننا فى عالم الواقع الحقينى نحيا حلا طويلا مقا يننهى بالموت(؟) . على الرغم 
من أننا لا نشك فى صدق ويقين قضايا الرياضيات البحتة فلدينا ما يدعونا 


11/8 سم 


الشلك فى صدقها لأن من الممكن افتراض « شيطان ماكر » هن القوة محيث 
يستطيع خصسداعنا و إبهامنا بكذب ما هو صادق أو بصدق ما هو كاذب .)١(‏ 

(ب) بحث ديكارت فى إمكان اكتشاف قضية لا. يمكن الشلك فيها 
تزبعكيها' فى ليزه ذاته » وعبر عن هله القضية بقوله « أنا أفكر إذن 
أنا موءجود ) “لتاق 0ه مإأطناط 2 وقوله أحصياناً د أنا أشلك إذن 
أنا موجوثد ) تتلا 0هره 0ئع0© وهله القضية هى الى سميث «الكرجتو» 
إن من يعانى شبرة الشلك فى أشياء كثيرة أو فى كل شوء لا بمكنه أن يشلك فى 
أله كائن يشك » بل من الضرورى أن يكون هذا الكائن موجوداً () نلاحظ 
أن ديكارت حين اعتير قضية وجوده قضبة أساسية لم يأخذها فقط على أنمها 
تعير عن حاللى الشعورية البقظة بألى أشاكث أو أفكر رأنى مورجود فى اللحظة 
الى أشلك أو أفكر فيبا ‏ و إثما قصد بالوجودأيضاً وجود نفس جوهرية ٠ثميزة‏ 
من البدن ونقصف باللا مادية والللود , 


(ج) حين اكتشف ديكارت هذا القن "الأول اللى تضمن وجود نفس 
مايزة للبدن + اكتشف أيضاً أن بالإنسان أفكارا فطرية ء استطاع بفضلها 
تقدم ما رأى ألما أدلة برهائية محكمة على وجود الله »كما استطاع تقدم دليل 
على وجود العالم المحسوس . حيلئل كشف لنا تصخيفه للأفكار فى عقولنا 
إلى ما يسميه أفكارا فطرية صادقة مبما الله لنا وأن الله ضامن صدقها » 
وأفكارا خيالية يبتكرها الحيال مشتقاً بعض عناصرها من الواقع التجريبى » 
وأفكارا حسية أو تجريبية نصل إلا بالإدراك الحسى . وينبى إلى القول إن 
لدينا مبلا طبيعيا إلى الاعتقاد بوجود العالم امحسوس اعمّادا على أن تللك الأفكار 
الحسية لستقبلها من مصدر خارءجى وهو الأشياء المادية فى العالم المحسوس . 


60 أوعتطمه05آلط2 عط هذ ,366]20303 هه مومتامعولط ,ؤمارومووط 
,1058 “0.1.1 320 8810886 ,8 نإ 0ق [قسوعا ,روعاعومووط ؤهن وعارم77؟ 
0008م1 ,قدمع2 توأتورة كنهلآ عمل لطتمو-1,5101 أوى, 


. لفس المرجع والصسيفة‎ )١( 


5 0 


( د ) نعود إلى الكوجتو . حين اكتشفه اكتشف أيضاً أن معبار الصدق 
واليقين هو الوضوح والقيز وفى ذلك بقول ١‏ لقد أصدرت حكرا مكننى 
اعتباره قاعدة عامة هى أن كل ما أتصرره تام الوضوح والقيز صادق (0) 
ووصل إلى هله الأفكار الواضحة المتميزة بالحدس والاستئباط, ولاأعى 
بالحدس شهادة الحواس المتقلبة أو والحكم المضلل اللى يصدر عن التركيبات 
الخخيالية الحاطئة وإتما ١‏ أعى ن الفاصتور | منحه التباه عقلى صاف وهو 
تصور هن اليسر والقيز محيث لا يسمح بأى شلك فيا تدركه ... وهن * 
بمكن لأى فرد أن يرى حدس عقلى أله موسجود وآلة يفكر 3 ا 
محاط بثلاثة خطوط وأن للكرة سطحا و احداً 007 . أما الاستتباط 
فهر انتقال من قضية نعرفها ببقين إلى أخرى » وقد يكون الاستنباط مباشراً 
وحيلئل تكو النوءجة حدسية ض الأخرى » أو يتألف الاستتباط من سلسلة , 
من قضايا وحيئئل نصل إلى حقائق صادقة «جديدة ليست واضحة بذائما وإنما 
ندر 5 صدقها بادراك سلامة الانتقال 9 لكن ما معيار الوضوح والقيز ؟ 
رأى ديكارت أن للمعيار ثلاثة ثة جوالب .(1) ٠:‏ أسمى قضرة ما واضحة حين 
تكون حاضرة أمام عقل منتبه » تماما «ثلا تقول إننا بغر برضو م 1 
حاضراً أمام عيونئا وله أثْر قرى ظاهر علينا » وأسمى القضرة «تديزة 
حين لا تكون واضحة فقط و إِنما حين تختلف استلافاً بينا عن أى قضسية 
أخرى ) (4) ٠.‏ ذلاث المعيار الذانى للوضوح والقيز معى أن قضبة ما تكرن 
صادقة بحين أحس أنه واضحة لى متميزة .(1) هذا المعيا رجانب مو ضوعى 
طقال ا أجلاضن علاقات ضرورية ببن عناصر القضية » مثا أقرل ها له 
شكل ممتد) »أو دكل ما يتحرك له دمومة ) . والبدمبيات الرياضرة أمثلة 
أخرى على هذا المعيار الموضوعى0) . () رلعيار الوضوح ر القيز جانب 


)١(‏ ديكارت 0 المقال فى الميج 0 الجزء الرابع. 

(؟) ديكارث : قواعد توجيه الأهن » القاعدة الثالثة, 
(0) نفس المرجم . 

)4( ديكارت مبادئ الفلسنة » الجرء الأول 03 الفترة 0 
(ه) ديكارت ؛ قواعد توجيه الذهن » القاعدة ؟١‏ , 


اهما 


ميتافزيئى وهو أنهما يعبران عن ماهرة ذللك الثشىء الواضح المتميز » وكان 
ديكارت يسمى هله الماهياث أحياناً حقائق خالدة أو « طبائع بسرطة » ؛ 
اله مصدرها وعلينا اكتشافها . ويقوم صدقها على وجود الله وصدقه (0) , 


(ه) لسئا نناقش هنا مبتافزيقا ديكارت ولا نظرية معرفته ؛ أكنا 
نتم فقط ممججه فى الشك المميجى وبتأثره بموجة الشلك السابقة عليه . وغلى 
أى حال قد جلبت فلسفة ديكارت كل الفلاسفة من بعده وأثرت فبرم التأثير 
البالغ إما بالتبعية الجزئية أو بالتطوير أو بالنقد والهجوم . أما عن مدى 
دحضه ليجج الشاث المطلق فيمكننا الول إن هجومه على الشكاك يقنع 
أولئلك الذين يتحمسون للمعرفة الموضوعية ابتداء » لكنه لا يقنع الشكاك 
القدانى » ذلك لأن هؤلاء الشكالكه لم يرتابوا يوم فى حقرقة الكوجتو أو وجود 
ذوائهم فليست الكوجتو إذن هى « التجربة الحاسمة ؛ بين ديكارث والشكاك . 
ولعل الأفكار الفطرية الى دعا إلبا ديكارت هى ما بدأ الشكاك برفضها وأن 
لا أساس للإعتقاد مما » وبذلك شبوى أدلته على وجود الله . وأما اعتقاد 
ديكارت بوجود العالم المحسوس كعلة لأفكارنا التجريبية فهو موقف رفضه 
الشكاك لأن مبدأ العلية. لم يكن عندهم حقرقة بدمهرة . إن النقطة الوحيدة الى 
يقبلها الشكاك من ديكارث هى اعدّر افه بأن دليله على وجود العالم دليل احهالى 
لا يقين فيه » وهو نفس الموقف الذى سام به الشكاك حين قالوا إن لنا عر فة 
احمالية بعالم الظواهر الذى لا يتضمن أى معرفة عن سحقيقته . 

ه - حاقيد هيوم وتنا .2( ١‏ ١الا١‏ س ١1/06‏ ) ؛ 


(أ) لقد بلغ هيوم بالاتجاه التتجريى الذى بدأهجون لوك ف العصر الحديث 
إلى قمته » كبا بلغ بانجاه الشلث الذى بدأه السو فسطائيون وطوره شكالك العصر 
الملنسى إلى ذروته » ولذلك يعتير هيوم قمة أنصار الشلك المطاق فى العصر 
الحديث . فحين بلغ بالائجاه التجريبى قمته وجد لفسه فى ألحضان 
الشك المطلق . لكن لا يوجد ارتباط ضرورى بين النجر يبية والشلث المطلق 


6 ديكارثت : مبادىء الفلسفة ») الجرء الأول 0 الفترة 24 


81س 


فكثير من الفلاسفة ‏ الذين قد نسمهم تجريبين بوجه عام مباجمول نزعة 
الثشلث المطلق مثل “جورج مور وبرترائد رسل وفنجلشتين وأتباعهم كا سئرى 
فيا بعد . وفيا يلى تلخيص لمواقف هيوم الشكية . 


(ب) يبدأ هيوم موقفه بقوله « من العبث أن تسأل ما إذا كان يوجد . 
جسم أم لا فيجب أن نسلم بوجوده فى كل تفكير نا(1)) ؛ لكنه حين يساءل 
عن المرراث الى تدعونا إلى هلا التسلم بوجود الأنجسام لا بجدها دقيقة 
كافية .كل ما لدينا من معطبات عن وجود العالم هى الطباعاتنا الحسية عن 
صفات الأجسام ؛ وإذن فتصورنا عن أى جسم ليس سوى مجموعة الطباعائنا 
الحسية عنه ؛ كل معبى وجود الرثقالة الى أراها الآن أمانى هو حصولى على 
الظراماكة. فق لوا واعرعة كامسا وسلازة طأينها وار ذللك . اولا بوتي 
أساس للإنتقال من هله الانطباعات الذائية للشخص المدرك إلى وجود 
أى شىء فى اللتازيج مستقلا عنى أو عن الطباعاتى , وكيا أن الإنسان يعتقد 
بوجود أشياء خاررجية دون أى أساس » فإنه يعتقد أيضاً أن لله الأشياء 
وجوداً متصلا له دمحومة 3 لكن هيوم لا بجد أى أساس هنع للاعتقاد مهلا 
الاتصال والدعو مة ؛ لأى كل انطباع قائم بذائه مستقل عن أى انطباع 
آخر ؛ ولللاك حين ينساءل عن تفسير هذا الاعتقاد الخاطىء » جيب 
الحيال : إذا تتابعت انطباعات عدة عن شيم واحسد فى أوقات متلفة وتلحظ 
تشامهها فإننا نتخيل َك الانطباع الأول دام فى الزمن ؛ لقد تعسود 
الخيال إضفاء نوع من الثبات لموضوعات الإدراك المسى . لكن يلبغى 
ألا نجعل اللحيال أساساً للاعتقاد بدعومة الأشياء (5). 


(>) ويطبق هيوم نفس المبج على وجود النفس الإنسائية فرقول إن 
كل ما لدينا عنها هو انطباعات عن قدرانى العقلبة من إحساس وإدراك 
وتذكر وتخيل ومقارنة وريد ونحو ذلك » وإذن فكل تصسورى عن 


سس م بس 


(2.2187.)1 20970 ,811 ,م تن218 0111389 :)و1 لك ,1136 
(؟) المرجم السابق ص 185-188 )2 #اوا, 


ب5ما- 


النفس ليس إلا مجموعة مركبة من هله الالطباعات »© ولا يوجد لدينا 
سيب يدعونا إلى 0 بأن وراء هله العمليات نفس جسوهرية 
يمكن وصفها بلمادية أو اللامادية والحلود أو الفناء . نلاحظ هنا أن هيوم 
4 ر جوهرية النفس » لكنه لا يزال جعل للحياة النفسية والعقلية 
راقم قار عو طعا اليلدن ٠‏ وذلك تحت تأر ديكارت )١(‏ . ولعل هذا 
بفسر لنا إحساسه بالحسرة والحيرة تمرل هذا التصرر التفس ؛ 
فلكر فى تلييله لكتابه ؛ »قال فى الطهة الإنسائية » لدى مبدكن لا أستطيع 
التوفيق بيهماكما أن ليس فى قدرق رفض أحه دهم » وهما أنكل الطباعائنا 
متميزة » وأن العقل لا يدرك أى علامة حقيقية بينها 9 , وكان يقصد بتميز 
الانطباعات يعقيا عن بحقن أن تقل اسادلة: لفسية أو عقلة مكن تصورها 
بو ضوح وكل مابمكن تصوره مستقلا بمكنأن يوجد مستقلا. و ليس محاجة 
لأى شىء آآخر ليببه الوجود ؛ ومن جهة أخرى لم ير هيوم أى علاقة ضرورية 
بين الطباع وآحر ععنى أله لا بمكن استتباط الطباع من آخر . وبعبارة 
أخرى لم يستطع هيوم تفسر كيف ألفث الانطباعات الختلفة عن حالائنا 
العقلية ما نسميه النشس . فى وحدما وانماثما إلى شيخص وانحد . 


(د ) وإن قبل إن من الواضح أن نستدل على وجود الأشراء فى العالم 
امسرس استدلالا عليا من الطباعاتنا الحسية » ند هيرم مستعداً 
الأجابة بنظريته الجديدة فى العلبة . ليس «,دأ العلرة ‏ هو القرل أن لكل 
حادثة علةمرداأ منطقرا يستحلى نقضه إذ لا نستطرم اسئنباط معلول من علته 
مثلا نتقرل لا بمكننا اسئنباط الشبع والتغذية ٠ن‏ عناصر الغسذاء | يكن 
إسئنباط خواص اثلث مثلا هن تعر يفه ؛ وليست العلية فكرة فطرية إذ سرقا 
هيوم رفضه لنظرية الأفكار الفطرية . لم ينكر هيوم اعتقادنا بالعارة لكنه 
ينكر أن يكون ملأ العلية ضرورة منطقية أو أنه فطرى » يفسر هيوم [عتقادنا 


. المرجم السابق » الكتاب الأول ؛ الجرء الرايع ؛ النقرةٌ السادسة س ١ه7 -؟‎ )١( 
, 85 (؟) المرجع السابق ؛ التلييل ص‎ 


- 


بالعلية من تتابع متكرر منتظل للحادثتين فى إدراكنا الحسى فيؤدى هذا 
التتابع إلى تكوين 9 عادة عقلية 4 عن هذا الارتباط » لدرجة أننا حين لرى 

0 أن تنبعها الحادثة ب » ولذا فالضرورة هنا تحريبية 

نفسية , لكن العادة لن تكون أساساً مقبرلا لل رهان على أن لكل حادثة 

1 ف العام الفيزياق أو العام التغممى . وتصبح الانطباعات المسية كائنات 
مستقلة بغر عا | إلى علة كيا سبق القول ويصبح عام الانطباعات ,هو ما لءرفه 
كيا يصبح ستاراً حديديً جب عنا عام الأشياء وهنا يتحول عالم الظواهر 
عند الشكاك القدماء الى يتمثل فى العالم المهسوس ذاته عالم انطباعات 
ذاتية عند هيوم بمنعنا من الوص ول إلى هلا العالم وسوس 


(ه) يفيف هيوم وقفاً جديداً صلبآ لا يزال تأبره على الفلاسفة والعلاء 
طاغيا حت اليوم »؛ وهو بذر الشلك فى عمومية القوانين العلمية وفى المميج 
الاستقرالى'' . وقد صاغ هذا الموقف حين ناقش اعتقادنا بإطراد الحوادث 
ف الطبيعة » أى استقادنا أن الوادت" الطبيمة سرف نحدث ى المستقبل 

بنفس الطريقة الى سددثئت التوادث المشامبة لما في الماضى والحاضر » 
وهنا الاعتقاد فرض أساسى أو مصادرة نا لدى العلياء لقبرير عومية 
القانون 55 هيوم بصياغة هذا الاعتقاد بقوله ( الأمثلة أو الحالات الى 
ليس لديئا عنها خمسيرة ثجريبية مجب أن تشبه تلاك الأهملة أر الحالات الى 
لدينا عنبا تلك اللسيرة أت اموق الطبيعة ##رى دائمساً باطراد و بنفس 
الطريقة )١()4‏ . ويتخل هيوم هذا المبدأ ٠قدمةكبرى‏ فى حجة ليصل إلى 
عن الأشياء الى لم نلاحظها بعد . لم ينكر علينا هذا الاعتقاد لكنه لا جد له 
تريراً . لا نعرف هذا المبدأ حدس رإلا تكون قد عرفناه بطريقة قباية 
( إذ سمح هيوم ممعر فتنا القبلية لقضايا الرياضيات البحتة ومبادىء المنطق )») 
ولم نعرفه باستنباط لأننا لا نجد تناقضاً حين ندرك تغيراً أو فجوة فى مسيرة 
الظواهر الطبيعية » ولا نعر فه بملاحظة حسية لأنه ليس مشتقاً من انطباعات » 


. المرجم السابق ؛ الكتاي الأول ؛ الجزء الثالث » الفقرة السادسة ص 6ه‎ )١( 


1884 س 


ولا ملاحظة لا لم حدث بعد (1) . والواقع أن أساس هذا الاعتقاد هو 
العادة التى تبسر لنا الانتقال دن الاطراد الالاحظ فى الماضى واللداضر إلى توقع 
الشبيه فى المستقبل » وليسث العادة كا قلنا أساسا لإقامة بر هان محكم 
و عيز هيوم هنا بين اعتقاد نتمساث به هن بجهة وإصدار قغرة صادقة هن 
جيه ادوع نا اد الحوادث اعتقاد ولا يعبر عن حك لماه بالفتدق:. 
وان قبل إن الاعتقاد صادق بدليل أننا لو القظر نا الم.تقبل لتحقق فإن هررم 
يقول إن ذلك مصادرة على المطلوب . 

نستنتج من كل ما سبق أن الإنسان ‏ عند هروم ‏ حائر بين شلث «طلق 
لا يستطيع رفض حججه » وميل طبيعى للإعتقاد فى جود عالم طبيعى وى 
اطراد الحوادث الذى يعتير أساس عمومية القوانين العلمية » ولا بمكن الدفاع 
عن هذا الميل فى إطار تعود , 


5 هواجهة الشبك المطلق : 


)١(‏ ل ترك الفلاسفة فى كل عصر موجة الشلك فى إمكان المعرفة الم ضوعية 
دون مواجهة وهجوم » فقسد سبقت الإشارة إلى هجوم أفلاطرن على موجة 
الشنك عند السوفسطائيين ؛ وهجوم أوغسطين على الشكاك الرومان القدماء » 
وهجوم ديكارت فى فجر العصر الحديث على الششاث لقم . لكن الفلاسفة 
ا حدثين بعد ديكارت - والمعاصرين وجدوا فى هيوم وشكه المطلق 
خصما خحطراً يفبغى مواجهته . نلاحظ أن هؤلاء الفلاسفة أدركوا قوة حجج 
هيوم - ومن ورائه كل الشكاك ‏ وصلابتها كا أدركوا أن هن الصعب 
مواجهة «حججه واحدة بعد واحدة ودحشبها » ولذلك حاولوا نجلب 
موجة الشلك أو اهرب مها بطريق -جدلى » وذلك بالبدء بالنسلم بإمكان 
| إقامة معرفة موضوعية عن العالم » وهصطا ما ثيرره شمسيرتنا الإلسانية 
البومية وثراثنا العلمى » وأن إنكار هله البداية يضعئا فى موقف لا بممكن 
الممسير عليه ويلبغئ تجثبه . فقاموا تجح بديلة تقنعنا بطرد الشاك عنا » 


. نفس المرجع والصحيفة‎ )1١( 


لاوما 


وما دامت حجج أنصار المعرفة الموضوعية ليست براهين بالمعنى الدقرق . 
فإن للك أن تختار ببن سحجج الشلك وسحجج الرقين أمبا أكثر إقناعاً . ولاحظ 
هنا نقطة جديرة بالتسجبل وهى أن أنصار المعرفة الموضوعية من المحدثين 
والمعاصرين نجنبوا الحدديث عن معر فة سلحقرقة العالم و طبرعةه وكالوا فى أهد الخلير 
فى افتراض غوالم أخخرى »؛ وإنما وجهوا سحججهم نحو إمكان إقادة معرفة 
موضوعية يقيئية أو احهالية عن عالم الظواهر - وذلك نصر جزل لموجة 
الشلك ٠,‏ 

(ب ) وقد اخيرنا ثلاثة نماذج هن الفلاسفة والمواقف تواجه شلك هيوم 
بوءجه نخاص و مذهب الشاث بوءجه عام وهى دفاع كنطعن إقامة معر فة مو ضوعية 
م » والدفاع عن إقامة قضايا نجريدة بقرنية تدأ دن منطاق 
الإدراك العام أ و الموقف الطبيعى للإنسان العادى مممهة تمتسسه© 
عللك توماس ريد وجورج مور » والدفاع عن واقعية العالم الفسبزيائى عند 
كارل بربر . 

0 ب امكان المعرفة الوضوعية للعالم الفيزيائى ؛ 

)١(‏ بمكننا ذكر نقطتين فى فلسفة كنط( 18١04 ١1/14‏ ) هدفهما جنب 
حجج أنعبان الشك المطاق بطريقة غير مباشرة ( لأن كنط كان مبدف سام 
إلى الرد على مواقف هيوم التجريدة ) وهما أن المقولات أو التصورات القباية 
فى العقل الإنسانلى معيار موضوعية الإدراك الحسى والمعرفة العلمية » وتقسدم 
برهان جديد على وجود العالم الفيزيائى . ولبدا بالنقطة الأولى . 
لقد تابع كنط بعض الفلاسفة السابقين مثل أفلاطون وديكارت وليبنتز 
فى وجاهة افتراض عالم آخر وسماه « العالم المعقول © أو ( عام الأشراء فى 
ذائها ع لأسباب خلقية وديئية » لكنه أصر على أنه لا معرفة لنا به سوى مجرد 
وجوده زولك كر النائع هلا الموقف تأثير موجة الشكاك فيه» وقد يككون 
اعتقاده ‏ نحت تأثير جون لوك -. بأن العقل الإنسانى محدرد المعرفة بعالم 
الظواهر لكنه عاجز عن معرفة ما وراء عالم الظواهر . ومن بجهة أخرى 

رأى كنط أن ؛ ف قدرتنا إقامة معرفة مو ضوعية صادقة عن الم اظواهر ينا نه 
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مثل التجريبيين - من القول إن الطباعاتنا اللسية هى المصدر الأول 
اأضرورى لكل معرفتنا ؛ ويفضل أسمية هذه الانطباعاث ( الحدوس اللسرة ٠)‏ 
وائفق مع التجريبيين أيضاً فى أنكل .حدس لستغبله من حاسة ١‏ متميز «ستقل 
عن -حدوس اللتواس الأتدرى و أن الحدوس المسية متباعدة بعضها عن بعض . 
وائفق مع التجريبيين 'الئآ فى أن هله الحدوس ذاتية تختلف من فرد لخر 
ولا موضرعية فبا . لكن رأى بعد ذلك أن الذاثية والموضوعية. تصوران 
متضايفان ؛ أى إذا سلمنا بوجود ثوء ذالى فللك بتضمن وجود شىء آخخر 
موضوعى » والآن أبن نجد الموضوعية ؟ لا نجدها فى عالم الظواهر لآن كل 
ما يصاثا منه حدوس حسية ذاتية » ببق أن نجد الموضوعية فى الدات أو المقل 
الإإسال . ريدافع كبط عن تلقائية العقل فى حصوله على تصورات قبلية 
أو معقولات غير مستمدة دن التججربة وظيفئها تومحسبك :للك العدوس اللسية 
وربط بعضها ببعض . لا تحقق هله الحدورس فى ذائها إدراكا سسا ) 
ولكى يتم الإدراك المسى مجب أن تضاف إلى هله الحدوس تلك المقولات, 
ليسث المقولات كائنات مكانية فى العقل وإثما هى استعداد طببعى كامن بشيره 
ويوقظه استقبال الحدوس لتعطها وسحدة وموضوغية . فإذا لظرنا نظرة فاحصة! 
لأى حكم إدراكى حسى بسيط مثل ٠‏ هله البرتقالة صفراء اللون ؛ 
فإ أكون استقبلت حلساً عن لوا » وينشط الحيال لإضافة حدوس أخرى 
عن طعمهاوملمسها من سير الى السابقة » لكن هذا الحكم يتضمن أيضاً 
أيضاً قضية فبلية لا لعى مها بوضوح مثل «كل شثىء لء صفاث »؛ أو كل صفة 
إنما هى صفة لشىء ؛ » وهذه هى مقولة اللدرهر أيقظتها من "مونها تلاك 
الحدوس السية.وأدرك كنط بوضوح إله لا توجد ضرورة منطقية فى 
وجود المقولات ؛ لكن لهسا ضرورة معرفية بمعى أنثا إذا رفضناها يستحيل 
الاصول على دراك حسى ومعرفة . وقل مثل ذلك فى قضايا بسرطة أخرى 
مثل ( من اللمكن أن يسقط المطر غداً » أو 9 من الضرورى أن يكون الدسم 
ممتداً فى مكان » و مر ذلاك , الإمكان والضرورة والإسئتحالة والوحدة والكثرة 


ب لاما لوديا 


الخ تعر عن مقولاث قباية ,ضيفها السقل تلقائ؟ لكى يدرك العالم من حوله 
ويعرفه ؛ ويكشف استئؤدامنا للغة عن هله المقولات() ٠,‏ 


(ب) أما الموقف الثانى الدى يةدمه لناكنط امواجهة المتطرفين من الشكاك 
فهو ما يسميه برهاناً على وجود العالم . فقد أضاف فى الطبعة الثانية لكتابه 
١‏ نقد العقل الخالص » فصلا قصيراً عنوانه ؛ رفض الثالية » ليدفع عن نفسه 
اممام المعاصرين له بالمثالية. فإذا عر فنا أنه فهم المثالية على أمها قسوى بين الوجود 
ووجود الدات وأفكارها » وأن العالم الممسوس إما أنه لا يوجد وإما أن 
وجوده مشئق من وبجرد الذاث » فإنه بمكننا اعتبار ذلك الفصل مثابة رد على 
الشكاك ؛ بخاصة شلك هيوم , زع كنط قُْ ه ...ذا الفصل أنه قدم برهاناً على 
وجود «ستقل واقعى للعالم الهسوس وإننا تدركه إدراكا مباشرا و أن معر فتنا له 
يقيئية ٠‏ ويوجز برهاله أولا فى قضية مرجزة وكأنما منطوق مبرهنة هى 
٠‏ مجرد الشءور بوجودى - وهو شعور محدد تحدبداً نجريبياً - يرهن على 
و-جود الأشياء فى المكان نخارجة عى ١‏ وفها يل إيجاز برهائه . )١(‏ يسلم كل 
إلسان أنه يعى وعياً مباشراً بوجوده كاثنا مفكراً يتميز عن غيره من الناس 
والأشسياء ٠‏ بفضل وعى كل منا بتعاقب أفسكاره ووجسداثائه والفعالاته 
وإراداته .(؟) حين أشعر بوجودى أشعر بذاى مددة فى زمن (") الزمن 
صوؤة بال الأرسط و يكلس ناذه دمن انوس النة الى تيليا 
من الخارج فى المكان الذى يكون صورة أخترى . (4) لا أعى بتعاقب حالائى 
الداخلية إلا ممقابلته بشىء ثابت وإلا يكون إدراك التعاقب أو التغر مستحيلا. 
(١‏ ورف بوجودى إذن مرتبط بوجود أشياء ثابثة وهله 7 الأشياء فى 
المكان » أو أن شعورى بوجودى يستلزم إدراك أشياء ثابتة فى المكان . 
ولئن قيل إن الاعتقاد بالأشياء فى المكان لثبجة خيال وو هم فإن كنط يرد 


)١(‏ ألظر : 60مواقصةة ,8121-8160 روهقدةه ممس غه عناوا فلن برأمو 
,102002 رتتهةالنطاعة136 ,طأألسة 8 رسع ,21 657 


وأيضا كتابنا كلط وفلسفته البظرية ٠‏ دار الممارف » الإسكندرية م5ة1؛ ص 159-19 , 


144 - 


بقوله إن التسلم بوجود الديال يفترض أساسا أن الحبال «ضايف لواقم »؛ 
إن وجد شال فلابد أن يوجد راقع اشر نا منه جزءاً وأتممئاه بما ليس براقم . 
إذن يوسجد عالم محسوس (1). 


(1)/ يكن كنط الفبلسو ف الوح الذى واجه «لمهب الشلك عند هيرم ) 
فقد جاء رد فعل آندر لهذا الملهب دن توماس ريد امه 5 )١145 ١1/1١(‏ 
الذى تحمس لتيار الإدراك العام أو الموقث الطبيعى للرجلالعادى مهده5 دهتصتدمت 
ويسحى هذا التيار أحياناً المدر سة الاإسكتلندية للإدراك العام «مسدمه فلا؛مه5 
زههطن5 56055 لسبة إلى ر بدالإسكتلندى الملسرة ركان عاصراطيو مركنط لاقرن 
الثادن عشر . و الإدرالك العام هو مجموعة المواقف الطبيهرة الى يدتنقها الرجل 
العادى فى سمياته اليوهية عن و«جسوده ووجود العالم دون «نائشة أو تحلول 
و مراجعة » وكل منا وكل الفلاسفة والعلاه رجال عاديون ذا المععى فى فر 
أوقات هم فى مخصصاتهم المتلفة . رأى ريد أن القائق توعان : شرورية 
رحادثة » ودن أمثلة الأولى بدسميات الرياضصيات و قواعد المنطق وقواعد النحو 
ومبادىء الأخلاق و نحكم علبابالصدق وليستمر ضع شلك ووسرلتنا إلى 
تصديقها إدراكنا لها بالحدس و النانحس بالزق واللمسيرة إن ضعناها 
مو ضع النساؤل . ومن أمثلة اللمقائق اللحادثة امتقادى بوجردى ؛ رهويبى 
وديمرهءى وأن ما أدركه محواء.ى حق ؛و أنه يوجد عالم فيزيائى مستقل عي 
و تدركه جميماً تحواسنا كك العالم “سكعر فى واجرده سدى دين لالدركه ' 
وحين يتحدث ريد عن إدراكنا الحسى للأجسام يقسسول إننا تدركها إدراكاً 
حسبا مباشراً ؛ وليس إدراكاً غر مباشر عير الأفكار كا رأى لرك ؛ 
وأننا تعتقد اعتقاداً رامنا بوجود هله الأجسام مستقلة عنا وعن إدراكنا » 
ولا مجال للحديث عن وجو دها على سبل الاحهال كا ذهب لوك أو الشاث 


يك 


(11) لفس المرسم 8279 +274 8 
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فى وجودهاكا ذهب هيوم , لكن تهمنا الآن الإشارة إلى ادر اضات ريدا 
على لوك وهيوم فى بدر موبجة الشلك فى وجود الأشياء اللداررجية » وأسها 
اعثر اضان: خلط هذان الفيلسوفان بين الإحساس ده اوقصمة والإدراك 
الى دمنامممعهم ووجوب المييز بينهما » وثعلق الحواس وعماءة الإدراك 
الحسى بوجود أشياء خخارجة على الذات . ففها نخص الاعراض الأول يقول 
ريد إن كل إدرا كائنا الحسية تققريباً تصاحببا إحساسات تتعلق مها و إننا فى محيائنا 
البومية كثيراً ما لعطهما امها واحداً مثلا لتحدث عادة غن' مماع اللدرس 
أو سماع الصوث » أو بحين أحس بالألم حين أضغط بيدى على منضدة هن 
جهة وإدراكى لصلابة المنضدة من جهة أخرى . ومن ثم فقد يسبل الخلط 
ببن الإحساس والإدراك لكن يجب القبيز بينهما , شل مثالا آآخر يضربه ريد , 
حين أحس براتحة زكية صادرة عن اقثرالى من وردة مثلا فإن هذا الإحساس 
فى ذانه لا يفترض وجود وردة وإنما الإحساس هو تجرد الوعى به مستقلا 
عن وجود مصدره , أما الإدراك الحسى للوردة فهو إدر اك القىم شخارجى 
مستقل عنى » وإن صاحبه ذللك الإحساس بالضرورة . نعم ميز لوك بين 
الإحساس والإدراك أو بين الأفكار والأشياء لكنه جعل الأفكار هى المو ضوع 
المباشر للإدراك ثم أصل إلى وجود الأشياء باستدلال على من هله 
الأفكار » ولا يقين فى الاستدلال العلى , وهنا يسول ريد إن الإحساسات 
أو هله الأفكار لا نعها بوضوح ححين ندرك الأشياء وأمما لا ترتبط بوجود 
أشياء نخارءجية بالضرورة . وفها مخص الاعتراض اللافى اللى يتقدم به ريد 
لدفع الشك فى وبجود الأجسام فهر قوله إن استخدام اللحواس موبجه دائماً 
إلى أشياء خارجة على الذات ؛ وأن الإدراك الحسى له موضوع خارجى 
دائيا »ها أن الإدراك احسى يتضمن اغتقاداً مباشراً بوجود أشياء شخارسجة على 
اللات ؛ وأن هلا الاعتقاد ميل راسخ فيئا ويعير ريد عنه بقوله إن هذا 


ب فةأأس 


“الاعتقاد من فعل الطبيعة(١)‏ + وسوهك نجد فيا بعد أن ميراو بولى يتخل 
«وقفاً شبباً عو قفر يد و إنكالت صباغته أكثر إنحكاما وتطويراء تأثراً: 


(ب) ولقد تطورت فاسفة الإدراك العام أو الموقف الطبيعى للر جل العادى 
فى القرن العشرينى بففمل الفيلسوقت الإنجلزى المعاصر' جورج مسور 
مدهة.ظ.ى ( 0م١1‏ 1968 ) اللى يسمى أحياناً و فبلسرك الفلاسفة » 
بسيب تناوله مشكلات الفلسفة من طريق تحليلذ لنظر يات الفلاسفة » وى ذللشر 
يقول لا أظن أن العالم أو العلوم أوحث إلى بأى مشكلات فاسفية » 
إن ما أوحى إلى مبا هو ما قاله الفلاسفة عن العالم والعلوم » » و لذلك كان 
0 :اهم مر ايها مرينات لفان 

حيس أمها على خطأ » ودشخل إلى مهاجمها من باب الإدراك العام »! 
أبو ضيحه ا نوه ميل قضايا ومعتقدات, 
الرجل العادى ؛ ولم يذهب فقط إلى القسسول بإمكان البرهان على وجود 
العالم الفيزيائى بطريقة بسيطة للغاية » وأن لدينا معرفة موضوعية لحسذا العالم » 
بل ذهب إلى قول جرى» ثار فيه على تراث الفلاسفة وهو قوله إن بعض 
القضايا التجريبية صادقة يقيناً لا احتّال فبا ولا شلك بشأنمها » بعكس ما اننشر 
بين الفلاسفة من أن البقين لا يلتمس إلا فى الرباضيات البحئة والمنطق » 
وإذكل القضايا التجريبية أو المادثة احمالية الصدق فقط , ولا بأس فى هذا 
السراق من القول إن «ور وصل إلى هله المواقف بعد ما ثار على المذاهب 
الثالية الى نشأ علبها وكان معتقدا مها » ؛ خخاصة مثالية برادلى المعاصرة له » 
و امل الواقعية ملهيا فى «قابل المثالرة , 


1, ألظر؛ ,مك3 كه متعسوط لوبطعةلاءد1 قطا مه بزقمم8 ,0ئمه‎ )١( 
0 و د ال‎ 

وأيضاً ؛ : وممطمهددائط2 لومتامس8 طفنااءظ ر(ورائفة) طعدالة؟ همه عمرم 
طقعع 1ت ومل6 1000 519-541 ,رم 34111 850 8000 رمسصسع ,برواماممتز ,ماعمي[ 
,952 ,دملدما أموط 

وأيسا 01 1 36 .مض ,تناه نل وعلن[] هذخ 'زنامههوائط8 ,مأتأطمق ,م 
'1953 رههولهمآ للقاط لمم 


سااولات 


(ج)'بوضح مور قضايا الإدراك العام ,أمثلة حرة صارة ؛ أنا أعرف 
أن لى بدنا من نوع معين هو البدن الإنسالى ؛ و البدن الإنسانى بدن شخص له 
خمسيرات من نوع معين كتللك الى أكابدها كل يوم وكل سليظة » وهنالك 
أشخاص آآعرون لم عمسيرات شبببة لخسبر الى فى نوعها » كرا توسجد أنجسام 
مستقلة عى وغن إدراكى لما » وقد ولدث هن سئوات لت ولازلت 
أعيش على هسله الأرض » وأن الأرض ذائها موجودة منل قرو كير بجداً 
قبل أن يوجد مما الإنسان » وأن الكواكب والنجوم تدوم فى حركاتها فى 
الفضاء حى لو لم أرها » إن أرى أشياء وأسمع أشياء أرى وأتذكر سحرادث 
ماضية . هله القضايا صادقة يقيئاً بل يجب اتماذها نموذج الصدق » 
وأن أحكم بالكذب على ما يعارضبا من أقوال الفلاسفة . ولقد وضع 
مور سمتين أساسيتين لمسله القضايا تميزها عن غير ها وهما الإجاع و الإلحاح . 
ولللك نقول عن الاعتقاد بوجود الله أو بحياة أسرى بعد الموت إنها ليست 
من قضايا الإدراك العام لآله لا يورجد علممما إجاع . ومعنى الإلخاسم أن الك 
المواقف لهسا قدر من الرسوع فى أنفسنا يبعد عنها الشاك وأنه يطالعنا تأثير ها 
وطفياهها فى كل حياتنا ولو لم نع ذلك بوضوح . يلاحظ مور أيشماً أنه توجد 
قضايا تعتقد مها وبمكن البرهان غلبا » وقضايا أخرى نعتقد مبا ولا نستطرع 
البرهان علبا » لكن عجزنا غن البرهان علها لا يعنى أن نشلك فبها أ لردد 
فى قبوها . مجب أن يبدأ كل برهان من قضايا أولية نسلم بها بلا برهان » وإلا 
لايبكاأ برهان » وقضايا الإدراك العام من هذا النوع الثالى هن القضايا 
إذ هى نقطة بدايئنا . لا أستطيع أن أبرهن للك على ألى أمسلك الآن 5يا وأكتب 
به على بعض الأوراق . لكن قصور الدرهان لا يشككنى فى الراقعة (0 ٠.‏ م 
يقسدم مور بعد ذلك برهاناً بسيطا على وجو د العالم : بحين أرفع يدى إلى أعلا 
وأقرل « هله يد» » ثم أرفع بدى الأخرى وأقرل و هله بد أ ى » 


)١(‏ الظر مقال جورج مور 6 طنط 00 05 2010006 3 ولشر ى 
,2 701 ,لإطرهقهائط2 طقلام8 ومقددممممنمم© ,(لة) 0قمطتلد3 
5 ,1020082 ,تلأتنامتآ 880 84 هلله 
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ثم أقول و توجد على الأقل بدان فى العالم « فإنى أكون قد برهنث على وجود 
العالم المارجى » وأى حاولة لنشكيكى فى أن لى يدين محاولة عابئة(!) ٠‏ 


( د ) مكننا أيضا أن للتمس هجوم مورعلى أنصار الشك المطلق والشك 
المجى عل السواء فى اضرة مغمورة عنوانما : الرقين ؛ ؛ وكان هدف مور 
تقرير يقبن بعض القضايا النجريببة : وى 0 
فى هله الغرفة ولست جالسا فى الحواء الطلق , وأنا الآن واقيف ولسث بجا 
ولا مضطجعاً » مرتد ملابسى ولسث غارياً » وأتكلم بصوث مرئفع ولسث' 
أغنى أو أهمس ولست صامياً . فى يدي أوراق مكتوبة أقرأ مها ويوجدا 
أمانى مستمعون , هله قضايا تجريبية أقررها وأعتقد بصدقها يقيئاً ولا أشلك' 
نبا . من السخف أن أقررها على تحر حتمل الظن أو الاحهال , من السخف' 
أن أقول « أظن ألى موجود فى الغرفة لكنى لست موقن » . نعم توجبد سحالات 
يقبل فا الفان إذا صدرت هله اللدرات عن شخص مصاب بفقدان الذاكرة 
أو بالفصام » لكنها إن صسدرت عن شخص سرى فلا مجال للذلن , و توجد 
الات أخرى يقبل فبا الفلن إذا دخل شرط الجهل لكها لا تكلب إذا 
ترفر شرط المعرفة , بل تدل هله القضايا التجريبية على وجسود العالم ) 
لأنى حين أقول ١‏ أنا الآن واقف » فإنى أقول ضمناً إن لى بدن ؛ وحين أقول 
و أنا الآن قاثم فى الغرفة » فإى أقول ضمنا بوجود علاقات مكانية مع شي 
خار جى وهو الغرفة , فإذا عرفت يقيئاً صدق هله القضايا وإذاكانت تتفب.ن 
وجود عالم نخارجى ازم أن أعرف أن هسل العالم موجود(") , 


)١(‏ أنظر مقالمورر 14ئه7 لقمع)»8 نى كه 6م20 4 ولس أرلا فى 
رلة ر,[ا, نوها لمع ردهلوعة4 طفنائم8 عط أن وووألعمعوعط مامة ١5"‏ ثم لعر بعد ذلك لى 
,6 ,ردملهدمةآ ,/إطممهوالام دا معتلنناة 

(؟) لشرث هاه الحاضرة بعد موث مور فى كناب مم ماسر ات رمقالات أغرى بمئران ؛ 
صووة لسة معلماءنه وممرة2 لقمتطم هقوالطم بمره ,8‏ سروك .0.8 
-227 ,مم 1959 ,لم10 ,انلو 

أنظر أيفء] كنابنا ٠‏ مناهج البحث الفاسق ٠‏ نظيرمات جافية يبروت المربية 151714 
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- كارل بوبر والواقع الحى : 


كارل بوبر عمومه2 ,1 (؟:19ا سه ) دن كبار المناطفة المسوين 
المعاصرين وفلاسفة العلم وعلاء مناهيج البحث فى مختلف العلوم وله مواقفه 
ا ل ل 

ها أهميئها تذكرها فى فصل لاحق . وقد أثر بنظرباته 0 
المعاصرين من ذوى الإتماهات الفكرية اكتلفة 0 أد لدو مربي 
عرد الجررات الله ا ا ا له فيلسرف راتعى معى 
أن للعالم اللمارجى وجسوده المستقل عنا وعن إدراكنا له وتأثرنا به » 
و بمعى افير اض و-جود عالم فكرى مستقل عنا وءن العالم الفيز ياثى له و اقعيته 
ومن منطلق اعتقاده بالواقعية بالمعنى الأول دافع عن إمكان المعرفة الموضوعية 
للعالم الفيزيائى ا ع ار 
هله المعرفة نكر منها ما يلى , أو ببح دلبل على واقعية العالم هوتوفر اللأكولات 
والأطعمة » وهلمه أساس إحساسنا المى بالواقع الفعلى , نجد أشياء كثيرة 
تقاومنا ولا نستطيع تجاهلها كالأحجار والأشجار وبنى الإنسان . بل إن 
استتجابئنا لهله الأشياء عمسا تتضونءن إحساسات ذائية ,ملارة طعم المأكولات 
أو مرارتما وبصلابة الأشياء الأخرى وإحساساتنا ,آلام الجسد دليل قوى 
على و.جود الأشياء خارجا عنى , هئالاك موجودات أخرىتغمر ابوجودها مثل 
اللغة وممارسئنا للها وما ننتج بفضلها هن آداب وفنون . اللغة فى أساسها و صفية 
إنما تصف الواقع الحارج عنى .وأليست قرارات الدولة رقوانيها تخرنا بشكل 
صارخ بوجود واقع هى ؟ وأليس البحث العلمى ظاهرة حية أخرى » 
في موضوعه ؟ موضوغه عالم خارجى وعالم مناشط الناس الاخخرين 
م لابنمى إى تيد 1لا برع وماك حاتم ول مسلية اليه 
أو على دحض حجج الشكاككا لا يوجد برهان حاسم على دحض الواقعرة » 
لكن لدينا تنريرات لها قيمتها نتخذها أساساً 0 بالواقعية , تحاول 

فى العلوم أن نصف الواقع ولفسره ولقدم ما يسميه بوهر « نظر بياث نحميلية 
ظنبة 6 وولممط5 81:م)معادم0 وهى نظريات تأمل فى صدتقها 


ساؤوات 
أو أنها فروض معقولة » لا ندعى لها اليقين لكننا نصفها بالاحمال(1), 
٠‏ خاتمة 


)١(‏ إذا أردنا أن لثساءل عن مدى تأثر الفلسفة المعاصرةبالإجال بموجة 
الشك - سواء مئها المتطر ف أو المعتدل- اذا تقول ؟ وقد نلنى السؤال بعبارة 
أخرى هل سجاءت الفلسفة المعاصرة بالإجال فى صف الشك أم فى صف 
إمكان المعرفة الموضوعية ؟ لكى محاول إجابة هسلا السؤال نحسن أولا أن 
نعيد إيجاز أهم مواقف الشكاك فها إلى . )١(‏ لا سبيل لنا إلى تقدم برهان 
محكم دقيق على وجود العالم الفيزيائى . (1) لكن بمكن التسلم بوجود هسذا 
العالم فى حيائنا العملية » وسميه عالم الظواهر » لكى نحقق طمأنيئة النفس 
حين ذريد أن نحا فى عالم نتلاءم ونتكيف معه ونستجيب له , (5) نقوم معر فتنا 
هذا العالم - على المستويين النظرى رالعملى - على الإدراك المسى أر على 
الانطباعات اللمسية » ومن ثم فهذه المعر فة ذاتية نسبية متلف باسثلاف الناس 
رالظروف والأزمنة » أو على أفضل تقدير هى معرفة اسمهالية لا تبلغ 
درجة اليقين (4) وما دام المعرفة ذاتية أو اسخهالية فلا »ككننا الوصول إلى 
معرفة طبيعة هذا العالم الفيزيائى . (-) ولنيجة لذلك لا معى ولا جسدرى 
لإقامة نظريات ميتافيزيقية ولاهوتيةعن تصورنا لحقيقة الوجود » بل مب 
رفض هله الحاولات رفضاً تام . والآن نتساءل إلى أى مدى تقبل الفلسفة 
المعاصرة بالإجبال هله المواقف ؟ 


(ب) لقد حقق الشكالك نصرأ أكيداً حسين اعرف كل الفلاسفة الحدثين 
والمعاصربين باستحالة تقسديم برهان كم ديق منطقيأ على جود العالم 
الفيزيائ . باستثناء عدد قليل من الفلاسفة مثل كنط وريد رهور وهيرلو بوثى 
لكنا تلاحظ أن موقف اشكاك لا يضعف ببذه الاستثئاءات لآن حجة كنط 


لاا الل ل 


(١)الظر‏ بممدهأاسزه189 هذ رمواما جوم[ ملوعزف0 مممووط لا 
,3741 .وم ,1972 ,رتامقدمة رووعظ تممه دنا 00:0 ر طمعوعومم 
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وخاصة مفولة العلبة ‏ فى العقل وهى ما يرفضه الشكاك » ويرى الشكاك 
فى سبج ريد وءور. وهى البده بالم ادرة على «واقف الرجل العادى 
الرا#مغة دون نقد ومحيص - مصادرة على المطلورب » كا يقف الشكاك 
دن سحبجة ٠ير‏ لوبوتى افس الموقف , 

(ب) حقق الفلاسفة المعاصرون نصراً مؤزراً على الشكاك حبن يبر هن 
المعاصرو ن على 1 إقامة معرفة يقيئية فى يحالاث الرياضيات اللححتة والمنطق . 
ينعقد الإجاع الآن على أن قضايا الرياضبات البحتة تحصيلات «حاصل » 
ولا تخبرنا بشىء عن الواقع » وأن بعضها واضح بذاته وبعضها الآخر صادق 
يقينا باستئباط من تللك القضايا البدمبية الواضحة؛ وأن إنكارنا للا يوقعنا 
فى التناقض » وإذن يعود صدق قضمايا الرياضيات إلى صدق المبادىءالأساسية 
للمنطق , أما ٠بادىء‏ المنطق فهى بقين فى ذاتما ولا تحتاج إلى أى أساس يسبقها 
ويؤيد يقيئها استخدامنا للغة ااتى تنطوى بعض مفرداتما على معان ثابتة مثل 
أدوات السلب والشرط والعطف والنصل ونحو ذلك , أضف إلى ذلك أن 
الشكاك لا يعثر ضون على وجوب الاتساق فى التفكير ؛ بل م إيطالبون به » 
لكن هل الاتساق شى»ء آخر غير التفكر ف إطار عدم التناقض » ولعلناا: 
نتلكر هنا قول أرسطو الصائب إن من الغباء أن تحاول البرهان على كل شى» ؛ 
وقوله إن الشلك المطلق يجعلنا لا نتفوه بكلمة , 


(د) نأنى الآن إلى نصر جرثى لكلا الشكاك وأنصار الموضوعية فى 
المعرفة . يرى أغلب الفلاسفة المعاصرين أن بإمكائنا الوصول إلى معرفة 
موضوعية عن العالم الفيزيائى » رأن هله المعرفة الموضوعية معرفة احالية 
لا تصل إلى يقين معارفنا فى الرياضسياث البحتة والمنطق , وتوءجد غددة معان 
للمعرفة الاحمالية » فنها أن احتهال صدق القضايا التجر ببية عن العالم أكثر هن 
احمّا ل كذبها » وما أن القضايا التجر يببة حادثة ممكنة الصدق لكن لا ضرورة 
فسا بالمعنى المنطق » ومنها مطابقة صدق القضمايا التجريبية مساب الاسسئالات 
الى تحسب احالات ما يقسغ ونحدث رنحو ذلك . رموذج هله المعرفة 
الاحمالية قوانين العلوم التجريبية ٠‏ لكن يدخل فى هذه المعرفة أيضاً ما يعسل 
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إليه فلاسفة العلم من قضايا فلسفية عن تركيب العام الفيز ياف » رهم نم أنها ان تكون 
قضايا تجريبية بالمعى الدقرق » مثل تأملات الفلاسفة عن حدوث الكرن 
أو قدمه » وعن الحتمية و اللاحتمية » وتغلغل هبدأ العلمية . كلا أر جروا 
ونحو ذلك . ومن بجهة أخرى يعتبر هلا ادال هن المعرفة أصرا زرا 
فى نفس الوقت لأنتبار اك اللين توا هل أ أب ل بار القن 
فها تعرفه عن هذا العالم ) ٠‏ كا قفرا على أى أءل فى اكتشاف طبائع 
الأشياء , 


( ه) هنالك مجال آخر يعبر عن نصر اجزثى لكلا أنصار الشلك وأنصار 
لمعرفة الموضوعية » وإن كالث ترجح كفة الآخرين قليلا أو كثيرا » رهر 
مجمال البحث لميتافيزبى . ما البحث المثافيزيى ؟ له ممالات محتلفة » فقد 
يكون البحث القبل فى الوجود وأنحائه » و افستراض عام ٠*قرل‏ أر عام 
7 بالإضافة إلى العالم الفيزيائى ٠‏ أو النظر إلى هلما العالم انميزيائى 

ن وجهات نظرية قبلية » وقد تكون أفضل صيافة لهسلا اغمال. قرل 
حي ند زا ١‏ قرلا انا عفان لاون كرد يرما ١‏ د 
بالتحقرق التجر بى ) »وقد يكون مجال البحث الميتافيز ببى وجهة لغلر إلى 
العالم الفيزيائى تعطيك -حججاً «قئعة أو أكثر إقناءاً أو أدل إقناءاً دن وسجهة 
نظر أخترى إلى العالم ححيث لا بمكن تدعيمها ولا رفضبا ببرهان نطق يكم , 
ويتضمن هيندا البحث زعا بإنكان الو ضول إل حمرفة تون محقائق الأشياء 
وطبيعتّها . فإذا تم تحديدنا محال البحث المتافيز وى قلنا بادىء ذى بده إن أنعدار 
الشك يرفضون هذا محال رفقا تام » فا موقت الفلا سمة المعاصرين ١‏ 
الإجابات كشيرة و متشعبة و متشابكة . فن الفلاسفة المعاصرين هن نصر ااشكاك 
مثل أصصاب الرضمعية المنطقية المعاصرة ( رهم ألبم ليسرا شكاكا فى المعرفة ) 
وقالوا إن المبحث الميتافيزيى ليس فقط مر فوضا أساساً و إنما قضايا المرثافيز ينما 
عدمة المعنى . وإن كنا تلاحظ أن هذه الحركة الوضعية سين تطورات 
سمحث بلوع ه*' دن المرتافيزيقا مكل رد اللحالات العقلرة شه فى الإلسان 
إلى حالات فيزيائية أو حركات سلوكية , وهن بجهة أخعرى نجد طائفة أخدرى 


لاؤاا اس 


من الفلاسفة المحدثين والمعاصرين يتحمسون للبحث ق الوجو د وطبيعته 
مثل العلم المعقول عند ليينئز » وجانب من فلسفة كنط واللى يتعاق بمجال 
الأخلاق والدين » وفلسفة هيجل وافيجليين ودعومهم إلى المطلق » وفلسغة 
هوسرل فى قدرة العقل على سير أغوار الوجود وماهيائه » وفدفة العدم 
عند هيدجر وسارتر ونحو ذلك , وجد بعد ذللك طائفة من الفلاسفة المعاصرين 
بقذون موقفاً وسطا بن الإنكار والتحمس ويدعون إلى ميتافيزيقا لما 
جدورها فى العالم الطبيعى الفيزيائى لكنهم مجاوزون هلا العام بتأملاتهم 
المتواضعة » مثلا نجد فى تصور رسل للجمم المادى فى العالم الفيزيائى كتركرب 
منطق من معطيات نجريبية وفى تصوره للعصوصية الحمسياة النفسية والعقلية 
أو فى إلكار فتجئشتين لله اللصوصية ودفامه عن أن الموقف المقبول 
لتفسير الحباة النفسية فى الإنسان هر الاحتكام إلى السلوك الظاهر فى الريئة 
والتعبير عنه بلغة عادية يفهمها الكل » أو فى تطوير النظرة إلى نصور 
العالم المعقول فبدلا من الحديث عن غالم المثل الأفلاطوثى » صرئا نتحدث 
عن عالم مستقل عنا يسدبه فر يجه عالم المعالى ر الحقائق » تكتشفه ولا. نخلقه 
وليس عالاً مكافياً » لكن نجد تطورا مبتكرا فى تصور هذا العالم عند 
كارل إرهر وحديثه عن و عالم ثالث » ( غير العالم الطبيعى والعالم النفسى ) 
بهم | كتشافاتنا العلمية ومنجزاتنا الأدببة والفنية , واللحلاصة من كل هذه 
الفضايا المبتسرة الى ينقصها الوضوح أن الشكاك لم يؤثروا فى نرض الفلاسفة 
اللين رأوا الإستمرار فى التأمل الميقافيز يئى » لكن الشكالك أثروا فى البعض الاخخر 
من المعاصرين الدين عز فوا عن التأمل فى حقائق الوجود لكنهم أصروا على 
البحث البتافيزيق فى حقيقة الفعل الإنسانى وفى صياغة تصورائنا القبلية عن 
العام الطبيعى . 


40 ولنا أن ننساءل أخيراً : أمهماأ كدر تأثي رأ على سرح الفلسفةالمعاصرة 
أنصار الشلك أم أنصار إمكان المعرفة الموضوعية ؟ نميب بإيجماز فيا بلى . حقق 
أنصار المعرفة الموضوعية نصرا على الشكاك حين مجمع الفلاسفة و المناطقة 
والر ياهمون المعاصرون على أن قضايا الرياضيات البحثة وقواعد المنطق صادقة 
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دائماً و يقيئية : لكن ينتصر الشكاك على دصو مهم حين يعار ف اتوم 
أن هن المشحيل تقسدم برهان «نطق كر على أن العالم الفيزيائى *وجود 
أو غير مرجود مستقلا عن إدراكنا ووجودثا . وينتصر أصضماب المعرفة 
الشف نصراً جرثيا فى ممالين هما إجاع الفلاسفة والعلاء المماصرين 
على إمكان إقامة معر فة موضوعية عن العالم الفيزيااى لكنها معرفة اسئالية » 
اقتناع أغلب الفلاسفة المعاصرين بأهمرة البحث اللتافهزيى ر تغلغله فى شى 
فروع الفاسفة بل وضره رئه لكثر إن العلوم الجر بدة والصدورية . و هلان 
امحالان بقسدر ما حققان نصراً جزايا لأنصار المعرفة الموضوعية محققان 
أبضا نصراً جزليأ للشكاك » بمعنى أن الشكاك أثروا فى كل الفلاسفة وجعلوهم 
أكثر حذ رأ فى إقامة قضايا احهالية عن العالم ولم يتحدثوا عن يقبن هذه القضمايا 

كا أنهلم يعد يوجد من يدعى الو صول إلى طبيعة الأشياء, , أضف إلى ذلاك 
ا ل صياغة نظ 0 
النظريات المتافيزيقر: فى نظرة شاملة إلى عالمنا الفيزيائى أو عالم الإنسان 
و 0 


بين دبمقراطية اثيئا ودكثاتوية اسبرطة 


بقلم 


د ٠‏ أحمد. محمود صبحى 
استاذ الفلسفة بكلية الآداب ‏ جامعة الاسكئدرية 


1 اعد 


بين دبمقراطبة اثينا ودكثاتوربة اسيرطة 

سألنى محدى - وقدكان أجنبيا ‏ لم أنجبت مصر فى الفثرة هن العشرينات 
إل الأرسات قن هذا القرن طسه حسين والعقاد وأحمد أمين ؛ وغيجرت 

عن أن تنجب نام فى الثلاثين : .م ألما استقلت مئل بداية الفْرة 
الأخدرة ؟ قلت أدرى لم خطر 00 ن أثينا واسيرطة » قال 
معدل ؛ ماذا تعبى ؟ قلت ؛ ول أنحبث أثينا فلاسفةءن لال قرا وأفلاطرن 
ومسرحيين هن ع أمثال سوفوكايس وبوربيدس »؛ بيما عقدث اسيرطة عن 
00 سو فسطائ؟ ؟ قال ؛ أتقصد ... و قاطعته قبل أن يكال عبارته : 
لإشارة هنا أفصح دن العبارة فضلا عن ألى لا أود أن أخوض فى السياسة 

(0) 

تقع أثينا فى شبة جزيرة أنيكا فى موقع جعل منها مركزاً ااجواعراً وسياسياً 
راقتصاديا لشبه المزيرة ؛ ولم تكن ظروفها تسبح سيطرة «طلقة لطبقة واحدة 
على الإنتاج ومن ثم التسلط السراسى على سائر 0 تعتمد 
على مورد واحد 0 سواء فى الزراعة أو الصناعة أو التجارة » بل كان 
اعهاد امحتمع الأثيى على هله الموارد متعادلا متكاملا الأمر الذى سجعل وضع 
الطبقات الإجئاعية بدوره متعادلا متوازيا الأمسر اللى مكن لقرسام 
الدمقراطية , 


وكان لدى أثينا مساحة لا بأس ببا من الأراضى الزراعية تكاد تكنى 
لضرورات الحياة ذلك حتى القر ْالسادس قبل الميلاد . لم تكن دون الضرورى 
من العيش فبجرها أهلها » ولا فى رضاء ينبح تساط طبقة «لاك الأرضش؛ 
وبازدياد عسدد السكان وتزايد احتياجاتهم انجه الأثينيون إلى سواحل 
البحر الأسود حيث الحقول الغنية بالقمح © وأقاهوا الم.تعمرات لتلبية 
الاحتياجات رلتأمين «ناطق النفوذ رطرق القوافل البحرية التجارية » 
وأنغأت أئينا لنفسها أسطولا تجارياً وحرباً بعد أن اشتبكت فى صراع مم 
المدن الأخرى » وقد أدى ذلك إلى ظهور طبقتين : طرقة التجار هن جهة 


]ا امه 


وطبقة الملاحين وعمال الشحن والتفريخ من جهة أخدرى 2 ومن ثم أصبح 
المظام السياسى العكاسا للتوازن بين هذه الطبقات الثلاث ملاك الأرض 
والنجار والعال , (») 


على أن ذلك لا يعنى أن أثينا لم تعرف غير الدمقراطية طوال تار عمها » 
وإثما اكدسبت زعامئها لمنطقة أنبكا بغر ض الماك ثيسيوس الوسحدة عليها مما مكن 
لنظام حكم مطلق لاضع القوى الأخرى لسيطرة أثينا » ولكن أثينا استطاعت 
أن تتجاوز النظام الملكى الذى عنده توقفت عدة محتمعات ؛ فبدلا عن أن 
بظل الحكم ورائي اننقلت السلطة إلى قائد هن الأرستقراطيين ٠‏ وتبع' ذللك 
التقال السلطة التنفيلية إلى الحاكم أو الأركون وهو من الأرستقراطيين ٠‏ 
م التقلت السلطة القضدائية إلى ستة إدار بين فلم تصبح للملك إلا سلطة رسمية . 
وقد كانت الليرو ب المستمرة من العوامل المؤثرة فى التحول هن السلعلة 
المطلقة » إذكانت هله اللدروب من الضراوة محيث :ؤدى الهزمة إلى شيراب 
تام للمديئة و اتخاذ مواطدها أسرى » فكان لابد لحم أن إشاركوا فى تحمل تبعاتها 
ومسثولياتها » فكان هناك مجهاز نتفيلى ارس أعضاؤه السك لمدة مدردة 
كانت عشرة سئوات أصبحت سنة واحدة مند عام 87" ق . م وجهاز 
آلمر تشريعى يسمى مجاس الأربوباجوس ١‏ الشيوش ) عصوبته مدى الحياة 
لأعضاء السلطة التنفيذية بعد أن تنهى هده خدمتهم , 

ولا يعنى ذللث أن النظام السياسى فى أثينا كان مستقرا دائماً » نقد ظهر 
بعض الطغاة من أمثال 5 لون ؛ غير أن الأزمات الناجمة عن اللمكم الفردى 
لمبث الطبقة الأرستقراطية إلى ضرورة معالحة الأوضاع بالحستى . فى ظل 
هذه المناح نشأ أول تشريعم وضعى بمكن الطبقات الممكوم أن تمد طريقها إلى 

* وقد لعبث فكرة الترازن دررا هاما فى الفكر الإغريق ؛ توازن الطرقات فى السياسة ؛ 
ترارن بين النفس والجسم فى الفن الكلاسيكى ؛ ترازن بين الدفاع و الآتبام فى القضاء » تكالل 
الأدلة لدى السوتسطالوين » توازن قرى النفس الثلاث لتلزم عن ذلك فضيلة المدالة لدي أنلاطرن ؛ 
الوسط المدل بين إلراط ولفريط لدى أرسطر , 


#[ ةلاسم 

المشاركة فى السلطة » وينظم العلاقة بين الحاكم والمحكوم بقوانين تبين المحقوق 
و تحدد الواجبات ؛ وأعنى به ذلاك التشريع الممسوب إلى المشرع الذى ذاعت 
كيزتدواعى :نيه :تولون لذ لكا فى أو ائل الثلاثينيات هن الذرن السابع 
قبل المإسلاد . وعاش فسترة تمثل ضغط طبقة التجسار الصساعدة على 
الطبقة الأرستقر اطرة بعك أن أصبحث تشاركها فى الثروة » ركان بشخصه 
مثل #صالح طبقتين : فهو يلتسب يحكم ٠ولده‏ إلى طبقة هلاك الأرض » 
واكنه جمع ثروته عن طريق التجارة » وهن ناحرة أخدرى كانت طبقة العاءة 
قد تردث إلى حالة سيئة زادتها الأزءة الاقتدبادية نترجة اروب سوعءا » 
فاستدان الكثير مهم وانتزعت أملاكهم وبيع بعضهم فى سوق الرقرق وفاء 
لدبو مهم » وفر البعض الانعر خمارج نفو ذ أثيئا حشرة العبودية , 


وكان صر لون قد اكثسب شورئه بعد أن أهب الأثيثيين بأشعاره ليستر دوا 
جزيرة سلايرس الى شر فك غلى ميناء أثينا ؛ وكالت ميجارا قد استولت 
علبها » فاستعيدت اللحريرة حوالى عام 5٠٠‏ قبل الميلاد ١‏ 


ثولى صولون «نصب الأركون - الحاكر التنفيلى - حوالى عام 94ه 
قبل الميلاد » فواجه هذا الوضع المتدهور المتوتر بين الطبقات الثلاث : صرام 
الطبقة الصاعدة من النجار مع طبقة الازستقراطبين من أصماب الأراضى *ن 
جهة » وسوء حال طبقة العامة من جهة أخرى » ومن ثم فإنه يمكن تقسم 
ديرو شاثه إلى قسوبن : 


القسم الأول ؛: ويستهدف التوفرق بين مصالح الأرستقراطبة ر الطبقة 
الصاعدة هن التجار » ربط صولون بن العووة والحقرق السياسرة فأصبح 
دخل الفرد هر الذى يحدد ملدى تمتعه بالحقوق السراسرة » ركانت هله اللحقرق 
مرتبطة من قبل 9 واللسب » وهكذا أمكن للتجار أن يصبحوا 
أعضاء فى الحلس التتفرلى بعد أن كان مقى.رراً على الأرستقر اطين ؛ 
كذلك أقام إل جائب مجلس الأريو باجوس ( الشيوخ ) مجاسا للشورى 
( البرك امه ) يضم أربعاثة عضر ١اثة‏ .نكل قبيلة عن قبائل أثينا الأربع 


2 0 


وبذلك أتاح الا آعر لطبقة التجار ؛ فكان أن تحرك بعض الأرستقراطبين 
إل اسان أموالم فى شوم آلدر غير الأرض ؛ فاتجهرا إلى البحر و بذلك أصبح 
لأثينا أسطول تجارى يصسدر منتجاتها من الكروم وزيثالزيتون والأوانى 
المزحدرفة إلى بلدان البحر المتوسط ووسط أوربا . 


وعم أله كان دن المتوقم أن يعار ض الأرستقر اطبون هله التشريعات »؛ 
ومع أن أصدقاء صولون قد نصحوه أن يصبح طاغية » فإئه رفض مفضلا 
جانب الإقناع على" الإكراه »؟قائلا :والدكنانورية مقام جمرل حقا ولكما 
كمقام فوق قمة جبل له طريق للصعود إليه وليس خمة طريق للازول هنه ؛ 
وقد محطلر الأرستقراطرين شعرا وشطابةءن الاستناد إلى القوة أو الاعماد على 
الثروة فى ارتكاب المظالم » فليس اللمطر على أثينا هن عدو بخارجى بقدر 
خطر سحرب أهاية أو مجاعة تهددها فضلا عن انتقام الأقدار إلتيجة الظلم » 
هن أجل ذلك تقبل الأرستقراط.ون اصلاحاته باعتبارها أهون دن قيام طاغية 
بصادر الأملاك ويئى اللمصوم ويستمرل العامة و يسئند إلى الدبماجو مجية 
يا حدث دن قبل , 


القدم الثانى : يستبدف طبقة العامة أو هى إصلاحات ذات طابع اجهاعى 
كانت الأرامى مرهوئة بسبب ديون أصماءبا» ففلك الر هو نو ألثى الديون وأعاد 
لأراضى لأصمامبا بعد أن أعاد إلهم الحسرية التى سلبث مهم بسبب الديون ؛ 
وحرم اتخاذ شخص المدين رهيئة أو أسيرا ضواناً للوفاء بالدين » و بذلك ألغى 
العبودية الناجمة عن الدين ( بفتح الدال ) » تلاك الءبودية الى 'كانت تمتد 
إلى سائر أفراد أسرة المدين إن عجر - وهو غالبا ما يعجز عن سداد ديه .. 
وهكذا أعاد كرامة المستأجرين والعامة » ثم أفسح لم محال بالعضوية فى 
المحلس التشريعى » 'حقرقة لقدكان ذللك قائما قبله و لكنه لم يكن نافد بسببسرء 
الأو ضاع الاقتصادية ؛ فلقمة الميش لم أبدى و أولى “ن المشاركة السياسية » 
وكان المحلس يضم بجميع المواطنين الأنحرار ويشرف على سلطة كبار الر سميين 
ويسن القوانين و بعلن ادر ب » رأضاف صولون إلى ذلك إنشاء المحا كم الشعبية 


سن © 9] بم 


(١‏ وادله8 ) الى كان على أعضاء احيئة التتفرلية أن يقسدموا لا 
محساباً عن أحمالم : 


هكذا امندثت إصلاحات صولون إلى النواحى الاجماعية والالية 
والتشريعية ؛ أما فى القضاء فقد أصبح من حق كل مواطن نقل قضيته 
من ممكمة إلى أعرى قبل صدور الممكم وحقه فى أن يقاضى أى مواطن يرى 
أنه قد أخطأ هادفاً بذلك ساية المواطنين من إساءة الرؤساء استخدام السلطة » 
لقد أصنبح الشعب أو الدمموس ووسط على حل تعبير أرسطو سيد الدستور » 
وبللك أقام صو لون التوازن بين طبقات المحتمع الثلاث » ولقد حدد هو هدفه 
بقوله : فى القترارات اللسطيرة يتعدر أن ترفى الناس «جميعاً » و إن كان 
يجب أن تتوشتى ذلك » لقد أعطيت - الدبموس - ( الشعب ) كل ما تحفظ 
كر امتهلا! كثر ) كبا حر صث عل ألا أنجعل الأغنياءتقاس غمائر هم دن ن اركاب 
المظالم » وبذلك بسطت ذراعى على كلهما الفقراء والأغنياء -. لم أسمح 
لأسيدهها أن “بلفى_على حساب العدالة » وإنما نحسن طاعة الشعب لرؤسائه 
إذا لم يزد عن الحد عنفهم أو يتهاونوأ 0 دن اللازم معه ؛ فالشعب كالفرس 
يجب ألا يغالى الفارس فى قبض اللجام أو إرساله » وما سثل هل سن للأثيئيين 
أصلح االشريعات أجاب : بل شرع تللم أصلح ما ينفع الهم . 

هكذا خاطب صولون فى الإثيئيين قلويهم وعقولم وضائرهم وأحسن 
التعببر عن روححهم و آماهم وبذلك أصبح الأب الروحى للدمقراطية اليوثائية 
بعامة والأثيئية مخاصة» فشعر كل مواطن أن الحكومة ليست كياناً غريباً عنه 
مفروضاً عليه » وما هو جزء مها يشارك فى تبعائما الأمر الذى أثار فى 
الفرد الاعتزاز عو طئه »؛ وقد بدأ الحاررون من الدبوك العودة إلى مديتهم 
ليشاركوا العمل من أجل ازدهار أثينا ومجدها , 

غادر صو لون أثينا فى سن السادسة والستين بعدأن تولى منصب الأركون ‏ 


سا9 لاه 
المحاكم التنفيلى - مدة حمسة وعشرين عاما (1) فادر ها إلى مصر للدرس 
والتجارة - على حد تعبير أرسطو -. أو لتعلم التاريخ من كهئة مصرى رأى 
بلوتارك » وقد نصح الأثينيين قبل سفره بقوله (١‏ إن خير نظام مستقر 


للحكي أن بطيع لمكو مين لكام و أن يطيع المحكام القوانين» 8 


سير أن تشريعات صولون وإن أرسث قواعد الدمقراطة إلا أنه 
ل تحل دون محاو لات الوصف يبا » كانتطبقة الأرستقراطيين غير راشبية نمام 
عن سلبها امتيازاتها » وكانت العامة تأمل أن توزع عليهم أرائمى الأرستقر اطين 
وريمسا كانت طبقة التجار أكثر استفادة من تشريعاته » ومن ثم فقد 
ظل التوتر ببن الطبقات قائما مدلا فى الصراع بين الأحزاب الثلاثة ؛ مسرب 
السبل و يمثل الأرستقر اطرين أحصاب الأراضى فى السبول ؛ وحزب السابحل 
و بمثل التجار ومعظ تجار مهم محرية » و-حرب العامة اللى بمثل العامة الى 
تمسارس الرعى فى البال ؛ وقد أدى هذا الصراع إلى قسسيام طاغية 
هو بيزيسر اتوس اللنى استولى على السلطة عام 4ه قبل الميلاد » ومن فراسة 
صولون أله حسذر الأثيئيين منه : (يا أهل أثينا إى أنفل من بعضكم بصيرة » 
وأشجع من يعر فوله ولكلهم الحوفهم منه يسكتون عنه ) قام بالقلاب عسكرى 
من -حرسه الخاص مبرراً القلابه ‏ بعد أن جرح نفسه ‏ بأله اعتدى عليه 
رهكذا يفتعل أى دكتانور حادثة يتخلها ذريعة للتتخلص من معارضيه » 
هاجم حرسه الأكروبول راستولى عليه » وليكنسب شعبية لدى العامة هاجم 
طبقة المسلاك ‏ مع أله منهم ‏ سى إذا توطدث له السلطة لفى خصومه 
من الاستقر اطيين لا لأنهم أرستقر اطرون وإنما لمهم خصوءه وصادر أ 
روزعها على العامة وألغى الديون وفرض الضرائب على الأغنراء . 

(1) تموذج للحا كم الدمترالى قولا وعملا : أن يتنازل عن الكم بإدادته لا أن بفرس 
لفسه عل الئاس مدى الحياة » ثم أن يسعى إلى العلم فى شرخرشته © وقد سمع من كهلة بصر عن 
قارة غارقة تسمى أطلنطس كانت حياة الئاس فيبا مثالية ؛لألف ذلك ملممة ألهمث كتاب 
اليوتوبيات من أمثال أفلا طون وبيكرن ومور , 
() لا أن يمطرا القالون آجاز: | 


بت الأ ةلم 


غير أنه لما لم يستطع أن يلغى التشريعات الددمقر اطية أب على شكلها مبثلا 
فى مؤسستها دون مضصموئها إذ جعلها تجتمع وتنفض محتفظاً بالسلطة للفسه » 
هكذا التنظهات الددعقر اطية إن استيد بها حاكم مطلق فإنه إما أن يشل إرادتها 
أو يتتخلها وسيلة لتحقيق مآربه عن طريق الغوغاء والوصوليين أو الاثنين معا . 
على أن الحق يقال لقد قام بيزيستراتوس ببعض' الإصلاحات » 
إذ قضى على البطالة ووزع الأراضى وشيد الهياكل والمرافق العامة وسفر 
المناجم وعقد معاهدات تجارية وأقام لأثينا مستعمرات فراجت التجارة ؛ 
واهتم بالفكر فشكل لئة لصياغة الإلياذة والأوديسة فأصبحث بالصورة 
الى تعرفها الآن » وه كنا أصبحت أثينا فى عهده تتصدر مدن الرونان ) 
على أن ذلك ليس من لوازم انفراده:بالسلطة وإما لأنه كان على سل تعبير 
أرسطو أقرب إلى احّر ام القوانين منه إلى انتباك حر ماتها 0 . 


وبالرغم من رضى,الأثيئيين عنه حى كانوا يرددون من بعده : أن المراة 
فى ظل بيزيسترئوس الى اللحياة فى عصر كرولوس(3) فقد أدركوا, أن تولى 
ابنه الحكم من بعده أن محكم الفرد لا يمن جانبه فعادت أثينا إلى تشريعات 
صولون وتحسديد السلطات والحيلولة دون انتكاسة إلى الحكم الفردى وذللك 
حين أصدر املس الشعبى قانون الى السيامى الذى مقتضاه جز للمجلس 
نى أى شخص للشلك فى نواياه السياسية . 


هذا وقد استككلت مقومات دمقراطية أثينا وراطت أقدامها بفضل زعامة 
مستتيرة تمثلت فى ببركليس اللى حككمها أكثر من ثلاثين عاماً (414-451؛ق) 
كان بيركليس قد تعلم من فيثاغورس واستمع إلى زينون الأيلى وتتلمد على 
الكساغوراسءلم يكن يستثشر فى خطبه الفعالات الدهماء وإنما كان خاطب 


(1) أرسملو- وترجية الدكتور طه بحسين : لظام الأثينين ص ١؟.‏ 

(1) كروئوس أبو رئيس الألمة ريوس والعبارة تمكس الببار العامة عادة بأعمال الاكثاثور 
وحين مات بيز يستّر اتوس كان قد مفى عل القلابه السكرى م ببئة منْها 1 سئة ساكاً مطلقاً 
والباق مئنياً. 


سا اؤرة! لدم 


العقول المسئثيرة الأمر الى خلد خطبه وجعل منها دروساً فى الديمقراطية ؛ 
فنى نطبته الكنائزية الى ألقاها نكر نما لمن سقط + من أبنسساء أليئاً فى ساسحة 
الحرب مع أسيرطة قال : إن الأثيليينقد وقعوا فى حب مديئتهم كما لو كانت 
عقيتة ل :]نا لوال قدنا ملناوننا من ن العدالة للجميم » كما أننا نمجد الموهبة 
فى أى مجال لأن التفوق ( الاريتيه ) لير قد اتسين ا تنكل بوايزن 
فبنا وقتاً يكرسه لشئون مديئته إلى جانب * شئونه الحاصة ؛ إن البعض يدعو هن 
لا يشترك فى اليا العامة رجلا مانا أنا نحن فتمده املا لا قائدة مه » 
فينا خطباء ولكنا لا نعتير الكلام عائقً عن العمل بل مقدمة ضمرورية له » 
بل إن الأعمال التى يقسدم علها المرء دون مناقشة لابد أن يكون مصيرها 
الفشل المحقق » ؛ إننا سمح لأى إنسان بدخمسول مديئتنا ولا نطرد الأجائب 
غخافة أن يبروا أكثر مما ينبغى » إن أثينا مدرسسة لكل بلاد الإغريق . 


هله فقرات من شخطبة ألقاها بركليس عقب أمرج امتحان امتحنت 
به دعقراطية أثينا » كانت قد هزمت أمام الدكتاتورية العسكرية لأسير صلة ( 
ومن ثم أراد ببركليس أن يعبت أفيدة الأثينيين فلا ينزعزع إمانهم بددمقر اطية 
مدينتهم إزاء هذا الامتحان العصيب » ولقد كان صادقاً كل ما قال 
كان المواطن الأثيى قد ارتبط عديئته برابطة عضوية 0 
على أنها حياته وتشاطه ومصيره ؛ يشارك فى تبعاتها فى الم ب وا 
وكات بي ركليس قد شجع الأعضاء عن حضور جلسات الالس الشعبية 5 
مكافات » ولقد أبرزت الدمقراطية مواهب الأثيلين حقاً ؛ ؛ فخرجت 
أثينا فى المسررح أكبر كتاب العام القدم ؛ سوفوكليس ويوربيدس وف الفن 
فيدياس وفى الفلسفة سقراط وأفلاطون » وكالث محق رائدة الأدب 
والفن والفكر . ١‏ 


حقرقة لقد لقيت دمقراطية أثينا نقداً مرا ,١‏ ن كيار «مكر ما ؛ أها أفلاطون 
فلم جد فا إلا صورة لمكم الفوغاء )ركان متأثرا فى ذلك بأرستقر اطية أسرته 
من جهة ولإعدام النظام الدمقراطى ممثلا فى المحلس الشعبى أستاذه سقراط ٠ن‏ 


لاةقو ذاه 


هه 5 أخريق 3 وكات الأخسير قد أل علما السرم أو الارتمال 0 اخطر 
الأمرر فضاه عن آنا لا توكل الوظائف إلى مشخصصين وإثما إلى را قت 
بعضهم إلى مناصمهم بنظام القرعة الى تعى المصادفة البحتة » كذلك أخحل 
أيزوقراط وهو أحد اللحطباء السياسين على انحالس الشعببة اختلاف الآراء 
فى المواقيف الى ثقه تقتفى المسم كانت العامة بسي رهم الزعماء الدمااجومجيون, 3 
وانتقدها أريستوفائيس فى' سر نحياته الكو ميدية ؛ فهى لعرى وقوفر العاطلين 
طوابير منتظرين اقتراع أسوامهم ليكونوا قضاة يتقاضون ا صورة 
مكالات » ويعاب على دبمقراطية أثينا أيضاً أن الزعماء الدماجوجرين استغلوا 


قانون النى لإبعاد شخصبات من خير8 ة رجال أثينا فلفت أقدر قو ادهاالعسكريين 
فى أكير الأو قات اسحتياجا لهم . 


ولكن ذلك كله ليس عيبا فى التشريع أو النظام وإثما فى التطبوق أو الإفسان 
إذ ليست الدمةراطيسة فى أنظمة تشرع فحسب وإنما فى واقع يطبق » وتعتمد 
صلاحية التطبيق على العامل الإنسانى إلى سحد كبير » ومع ذلك فقد حاولت 
دممقراطة أثينا أن نضع الفيود الثى تحد هن إساءة العامل الإنسانى للنظام » 
فيشترط فيمن برشح لمنصب الأركون ( الحاكم التنفيذى ) ؛ ألا يكون متهما 
بهمة أخلاقية أو مرتشيا » «ؤديا لواجباته العسكرية والتزاماته الضصريبية » 
كذلك لجأو | إلى نظام الاقتراع فى المحاكم الشعبية ليتفادوا التأثير على الناخحبين 
د ل 0 تصعب 
در 

و هناك مآتحل أخخرى على دمقراطية أثينا » فهى لم تكن شعبية تمامً » و إثما 
كانت مقصورة على من له حق المواطنة ‏ وقد «حددها بركليس من ولد 
من أبوين أثيليين ولم يكن هؤلاء يزيدون على سبع سكان أثينالذين كان عدم 
يتراوح ببن 7٠١‏ ألف » 4٠‏ ألف خلال تاريخها ؛ ولم يكن فى وسع الرقيق 
الذين يصلمون إلى ماثة ألف - أو الأأجانب أو النساء رفع الدعاوى فى انحاكم 
إلا عن طريق مواطن أثيى 


١ كد‎ 


وبيئاكانت أثينا تمارس الدعقراطية بن مواطنها الأنحرار فقط فقد كانت 
تمارس أفظع أنواع البطش والاستبداد فى علاقاتها بالمدن لمحاورة الأمر الى 
أشعل ثار المرب . 

على أنه لا بصح لهله المأحل أن تجعلنا تخفل عن شحاسنها » ذلك أن الإلسانية 
لم تعرف نظاماً سياسب؟ وضعياً الياً هن عيوب » وهن مزايا الدمقر اطبة أمها 
تسمح نحرية الفكر والنقد فلا تخى على الئاس عيوهبا » والعدام النقد فى 
الأنظمة الدكناتورية لا يدل على صلاحيتها وإنما هو تكلم الأفواه وصمث 
كصيمت أصصاب القبور 5 


وماكان أى لظام آثحر يصلح بأحدن مما صلحت أثينا بالدمقر اطية » 
فا أسهمت به فى تراث الإنسانية من فكر وسحضارة إئما يرسجع إلى دممقر اطرم) . 
إنه النظام الى فجر الطاقات اللعلاقة فخرجث أعظم المفكرين » كان عضر 
امحلس الشعبى يستمع إلى أقدر المذكر بن ؛ وكان عضر الحاكم الشعبية مره 
بأن يفحص وبمحص ويزن أدلة الطرفين المتخاصمين » وكان المواطنون!' 
حصلون على مكاذات ملحضور تمثيليات المسارح لا لحرد الترفيه وإنما لأنها 
تصقل الفكر وتبذبه» وهكذا مكنت دولة المديئة لمواطنها لا أن يعيشوا فقط 
وإما أن يعيشوا - على حد تعبير أرسطو ‏ على سير وجهء اكان الأثيى 
بتقبل تسلط حكم الفرد إلا على مضض » فى مسرحية أنتيجونال.وفو كليس 
إن مدينة لا رأى فيا إلا لرجل واحد لا تعد «درئة ) أى تستحرل اللحياة 
يا. 
ودممقراطية أثينا هى رائدة الفكر السرامى فى اللحضارة الغر بية اللبديفة ؛ 
وإن دانت الأشمسرة بالبئوة للحضارة البوثائية فإئما لدمقراطرة أثينا فى 
لمقام الأول من الاعتبار . ّ 
فق 
الفصلت إسبرطة فى مرحلة من تاريمها عن المسار العام لسائر المدن 


١١‏ سس 


اليرنانية وذللك نحين تبنت لنفسما نمطا دن اللحياة أصامما امها بالعقم 000 
تنج فكرا ولا علا ولا ا فلسئة » أصبحث ي) وصفها تويالى 
بلا تاريخ » ومع ذللك فلابد هن التأريخ لما لأنها استحوذت علا ترعةئيا 
عسكرية جعلت ممما سوط عذاب لير انها فضلا عن ألما و ضعت الدمقر اطرة])| 
الأثينية فى امتشحان ر كنع إفلاسها الفكرى فقد كانت .در إعجاب 

بعض المفكرين » استلهم ؛ بعض أنظمتها أفلاطرن فى ١‏ اللجمهورية » وأثى على 
دقة نظامها و الصرامة فمماكل ٠ن‏ زينئوفون وبلوتارك 


ومع أنها لا تختلف تارضياً ولا جغرافيً عن سائر المدن الإغربقية فإن 
قسوة الحياةدفعتها إلى مط من الحكم عسكرى <ى ثفر ض سلطامباع ما حوها هن 
مدن تو قها عدداً وخصباً وحضارة © متهم ' بزد على سبعين ألف نسمة 
يستطيع بسياسة القهر و الفستح أن يستعيد إبجسير اله وأن تجلب هن الأسرى! | 
مئات الآلاف 5 هم لجميع مستلزمات الحياة » ذللك أن الإسبرطى لا يشتغل 
بالتجارة أو الصناعة أو الزراعة وإنما هو متفرغ ثماه! للمهام السك 


ويرجع نظام اسبرطة إلى دستور ينسب إلى ليكر.جوس عام 880 ق . م 
ولكن بعض المورخين يشكون فى وجوده لأنهم لا يتصورون أن يتمكن فرد 
أن يغرض أؤْر ب دستور اه الغريب - وكل شثى» فى 
اسيرطة غريب - أن تبسدأ متاعها بمجسرد التصارها على المسيئين 
ااا ولاق 0 الانتصار قد أسحال بحياة امنتصرين إلى شقاء . 
ولا تبرز دستور ليكرجوس ملاديح دكتاتورية سافرة ؛ على العكس فإن 
سلطة الملكين - وليس ١أكا‏ راحدة إما تحددها الجروسيا أو مجلس 
الشي وم اللى يتكون من أرستقر اطيين فوق سن الستين عددهم مالية وعشررن 
عضواً » أما الملكان فليس لها ٠نسلطان‏ إلا تقدم القرابين وقرادة الجروش 
ورئاسة الهيئة القضائية » وأما املس فن سلطته أن بقسترح القوانين وأن 
يضع السياسة العامة للدولة الى تعرض على الجمعرة العاءة المشكلة ٠ن‏ «جميع 
المواطنين الذكور فوق من الثلاثين , 


ل5١9‎ 


أخذث أسيرطة إذن من الدمقراطية شكلها و«ظهرها ومن الدكتاتورية 
حقيقها وجوهرها «ن أجل تفرغ كامل للحرب » إذ لا يشتغل الاسير طى 
بأى حرفة أو مهنة حى لا:تفسده العروة » ولا يحتلك بغيره هن هواطى المدن 
الأخرى سواء بالسشر أو بؤيازة الأجائب للمديئة ستى لا تقسده الأفكار 
المستوردة » ولا تشترك اسرطة فى دور الألعاب الأوامبية حى لا تقوم 
روح رياضية فى العلاقة مع سائر المدن . 


أما النظام التربوى فيبدأ منل الولادة » فلا مكان للمشوهين أو ضعاف 
الأجسام أو المرضى هن المولودين إذ يتدو نهم مل ولا دميم ولا تحزن الأم 
على قتل وليدها لأن ذلك بجلب علبا الاحتقار » ويؤشخل الطفل هن أسرته هن 
من الساعة اقرط فى قرقة امسدك ري العية يتحكرم فبا أقواهم وأشدم 
بأساً وشراسة » ولا ثجال للتعبير عن الأ أو الجين فلك هن شأنه أن جلب على 
صاحبه العار ؛ يعيش الطفل غاريا صرفاً وشتاء ليعتاد قسوة الحياة » ولأن 
العرى أكثر تعبيرا عن اججائب الوحشى فى الإنسان » ولا فرق فى التدريبات 
الشاقة أوالعرى بين فتيان وفتيات فليس هن قيمةبحر ص عليبا المجتمع الأسير طى 
إلا تنشئة رجال شرسين ونساء مسئرجالات كى ينجبوا نسلا قويا فى محالة تعبئة 
دائمة الحرب » ولتاول الأرلاد فى المعسكرات طعاماً بسرطاً خشاً يطهرثه 
بأنفسهم ويفترشون أعشاباً جمعونها بأنفسهم » ولاسئثارة الشراسة واللهيلة 
يدفع الغلام إلى السرقة فإن اكتشف أمره ضرب ضرباً مبرساً لا لأنه سرق 
ولكن لأنه اكتشف أمره ؛ ولا مبم من' التعلم أكار » هن القراءة والككتابة فى 
مجتمع لا ودف إلى شيء سوى التنشئة العسكرية ؛ ولا مهمه من الفنون 
غير الرقص المجاعى العكاساً للحياة الجباعية » و يظل الرجال فى «عسكرات 
بخاصة حى بعد الزواج الذدى نحدده الدولة بسن ثلاثين سئة للرجال و عشرين 
للفتيات ولا مال للعزوبيسة فهى جر بمة كما أن عدم الإنجاب عار » بها يعفى 
من التدريبيات العسكرية دن يلجب ثلاثة » ومن التزاماته تجاه الدولة من 
بلجب أربعة , 


1 


هذا النظام العسكرى المسرف ف الصرامة لم يقض على المواهب الفكرية 
للمواطنين فحسب بل إن كل شىء فيه مالف حقرقة مظهره ؛ أما المظهر 
فنظام دقيق صسارم وطاعة مطلقة للقانون يستوى أمامها الكببر والصغير ؛ 
فحيما عاد المللك أمجبسى من حرب منبكة مع أثينا طلب أن بأنيه طعام فى 
منزله مع زوجته لأول مرة فرفض مجلس الجيش وقرر جهاز الرقابة أن 
يدفع الملك غرامة » هكذا تبدو السواسية بين حاكمهم ومحكرمهم فى 
التقشف فى الأكل والملبس والمسكن ؛ ومع هذا المظهر الذى تصدع 
بل المبر به فلاسفة كأفلاطون فقدكان لكثير مهم ثروات مخفوتما لأثهم تحصلوا 
علا من الرشوة » وقد كان بمكن رشرة أعضاء مجلس الششيوخ والقواد 
بل الملوك بمبالغ تتفق مع مكانتهم » وانعكس ذلك على الجندى الاسيرطى 
الذى يقبل الرشوة بيها ممجد حياة التقشف » وإن اختلس شاب فرصة للهرب 
من حياة المعسكرات انفمس فى اللذات انغاساً مبيمبا . وهكذا كان كل 

شى تجرى فى الخفاء ظالقاً ماهر متنطرر فى السكور أو الظاهر ‏ للفيان 
إلى حد لا يصدق السامع عن حقرقة اللهتمع أن هذا يمكن أن حدث فى 
اسرطة ؛ جتمع يكثر فيه الأولاد غير الشرعبين مجهوى الآباء من أمهات 
متزوجات بيئا يتباهى الاسير طيون أن لا وجود للبغاء بينهم » يقسدمكبار السدن 

من الرجال زوجامهم لعاف كار فحولة لتنجب الزوجاث أولاداً أقرياء ) 
وترضى روس اجون ( ااا شرم الام ر منطقهم 
فى ذلك أنه إذا كان الإنسان يطبق ذللك على حيوانات لتحسين السلالة فأولى 
أن يطبق ذلك على نفسه » مجتمع مع فحولة الرجال وشراسهم فهم واقعون 
نمام نحت سيطرة زوجائهم » كانت المرأة الاسبرطة تنعم بمكانة لا تنعم 
ما أية أغريقية أخرى »كن قادرات على عصيان أوامر الدولة ما لا يقدر عليه 
الرجال » وقد برزت مهن نساء مسئرجلات تمزن بالجرأة والتشاميخ على 
أزواجهن ؛ على سحل تعبير بلوتارك ويتحدثن بصرااحة بحنى فى أخطر الأمور 
آلت إلمن نصف أملاك اسير طة بفضل سرطر من الفوية على الرجال » 
وأى وعالة رسال محاربون استطاع خسة] لافءقائل منهم أن ببصد-جحافل 


7 انا ©“ 

د 20 ق م 0 ومسمع ذلك كانت نام تعيش عيشة ة البر ف 0 3 
والإباحية وهم هذه الصورة المتناقضة بات ظاهر اجتمع وسحشاقئه تناقضا 
يشر الاستغراب إلى بحل عدم التسديق فهى فى حقرقة الأمر «نطقية » إذْ دن 
الضرورى أن يؤدى الكبث المقرط إلى الإفراط فى الفساد اللحاق عندما 
تتا أول بادرة سورية التحلل 4 و إن أنييس للاسير ططى السفر إلى مرئة أثور ى 
فإنه مثار لاسخرية » جاهل عر بيد عاطل منغمس فى الشمووات » يقول راسكل 
إن الصورة الى قدمها أرسطو صترريحة فى ضوء واقع شور أن 4 إذهن الطبيعى 
أن يلس الفساد من سرقة ورشرة ومجلسية مشاعة واغتصاب و تعطل مواهب 
نكحث اسم التفرغ للمهام العسكرية , 


كان اسم اسبرطة يبعث الرعب فى نفوس مو اط المدن الأثدرى » إذكان 
الاسبرطى فى اللخر ب نموذجا القسوة المثو حشة ولميكن للك ءن هسدف 
إلا إذلال المدن الأترى » ولم تكن تعبأ بامتداد نفوذ الأرس إلى بعض المدن 
الاغريقية » بل كانت عقبة فى سبيل أى حلف لمقاوءة اللتطر الفارسى » 
بل لقد عاونت الفرس على جير انها أحياناً » و هكذا الأنظمة العسكرية مبادن 
من يلبغى هار بته و تحار بهن يأبغى مصادقته مبددةالموارد الاقتصادية ر البشرية 
فى حروب لاغناء فيها » كان فكر الإسبر طى قد أصابه الشلل ور قف >جندى 
فى استعراض شاهرا سلاحه فى رقت كانت سائر المدن الإغر يقرة قم بالجهد 
والفكر حضارة » وسحيما انلتصرث اسبرطة على لى أثينا لم يمن هن نصرها شيئاً 
إذُوجدت لفسها أم مام حضارة لا ثقفه هن أمرها شيفاً » وفى ذلك يقول أرسطو 
( إن الدول العسكرية تلح للبقاء طالما كانت فى حرب بوم تسير إلى الدهار 
مجر د أن تنهى هن غزو اما » إن السلام يتسبب فى أن يفقد 37 صلابته ؛ 
والنظام الا-جماعى الذى لا يعلم جنوده ؛ كلف يتصرفون فى حرامهم يحين 
تسرحهم هو نظام معرب ) , 


-11- 


وأسدل الستار على العسكرية الإسرطية وعلى المديئة كلها بعد هز ممما 
المدكرة من طيبة فى موقعة لوكرا عام ١/ال‏ ق . م » ول تصدق الملدن اليوثائية 
بادى الأمر بأ المرممة لأن جيش إسبرطة فى نظرهملا يقهر فقدكان الإسير طى 
يفضل الانتحار على الهزيمة إذ يلاحقه العار أيها حل » تشيع اللسالدى أنه 
قائلة : عد حاملا درعاث أو محمولا عاه ؛ فا أن مها المز ممة حزى امبارث 
تماماً وضاصة بعد أن ردت طيبة إلى رقيق الأرض المسينين يليم وعار لمهم 
على إقامة دولة مستقلة عن إسير طة , 


صورتان متناقضتان لمديئتدن لا تزيد المسافة بيئهما عن مسيرة يوم واحسد 
على ظهور الجباد » كان الأثينيون يشيدون بالغاولة واللخطأ صرح حضارة 

متقلبة ولكنبا مبدعة » مفتوحة على المخاررج ؛ ولكنها أصيلة » «تشككة و لكنها 
بناءة » مختلف أهلها اختلاف الأحرار » يكثرون من الكلام فى غير لغو 
ولا ثرئرة » أما إسبرطة فل تعرف المحوار لمر ولا بكم الساخر ولا الفكر 
الحر »إذكل شىء بلا مناقشة نظام ظاهرة . الضباط وحقيقته نخلل وفساد » 
والمواطنون فيه أقوياء ولكلهم فى حقيقئهم عبيد . 


تؤكد هسله الموازلة بين النظامين الحقائق التالية : 
)١(‏ أن الإسير اطيين قد خلوا من المواهب الفنبة والفكرية فى ظل اظامها 
العسكر يو بسيب منه ) بقولك جورج سارتون : تستطيع أن تسجل 
تاريخ اليوئان درن ذكر لإسسرطة ولا يكون قد فاتنا شى» يذ كر . 


(1) إن أسبرطة قد لعبت دوراً معوقا لمصالح جيراها وحضارتهم » فضلا عما 
أشاعته من دمار تام فق التصاراتما » وذلاك بدوره لازم عن نظامها 
العسكرى , 


عرد على بدء إلى السؤال الذى استبلات به المقال » أظن القارىء قد 
وجد جواب السؤال , 


المكزون السنجارى 


( هن اعلام صوفية القرن السابع الهجرى ) 


بقلم 
د + عف القادر محمود 


استاذ الفلسفة بكلية الآداب جامعة القاهرة 


المكزون السنحمارى 


هن أعلام صوفية القرن السابع الهجرى 
١‏ ب كا ص 


هوأبومحمل الأميرحسن بن الأمير يوسف الملقب بالمكزون السنجارى (1) 
اسمه حسن بن يوس » ولَقَبه الكزون » وعرّ الدين » وسيف الدين » 
وحسام الدين . وهله الألقاب الثلاثة الأخيرة تنظر فيا تنظر » 
تسرف النينية 8 لوو كر للثين رسف أ حسام يداقع عنه . 
أما لَقَبّه الذى اشتهر به فى التاريخ وهو المكزون ؛ ؛ فيدلٌ على الرجل 
الصّلب الضحم » هذا من الناحية الحسية , أما من الناحية العقلية ؛ 
فالمكزون هو الإنسان المتبصّر الذى يركن للأمر فيدركه ويعقله , 
أما السجارى فترجع إلى مديئة ١‏ سنجار » الوصدليّة العراقية . وتئسب 
بعض الروايات إلبه أنه كان أميرًا على ٠‏ سنجار » » لكن الحقيقة 
أن « سنجار » هى وطنه وبلده . فيها ولد وتعدّم » ومنها هاجر فى طلب 
العلم وإليها عاد » وهو لم بكن أميرا عليها » وإن كان أمير قبيلة عربية 
فيها » وربما كان من أجداده أمراة أو حكام على هله المدبئة الى يقول 
علها قدامى المؤرخحين « [نها مديلة مشهورة » بينها وبين ١‏ الموصل © 
ثلاثة أيام » وهى فى لحني جبل عال ... ويقال إن سفيئة نوح عليه السلام 
عندما مرت به نطحته » فقال نوح : هذا مين جبل جار علينا ميت 


)١(‏ ابن شلكان ؛ وفيات الأعياك ( ابن خلكان المتول ١8؟‏ م ) القاهرة 1548 م 
وهر معاصر المكزون الستجارى , 


ات 


سنجار »؛ . ويقال إنها سمّيت اسم بانيها ومُنشثها ١‏ » وكان يجاورها 
لطيب مكائها وحسن عمارتها قصر باس الغزئوى والى مصبر ؛ الذى كان 
لا مشبل له فى روعة البناء وسحر البهاء 9 , 

ومن الواضح أن هذا العالم الصو الكبير قد عاصر شييخ فلاسفة 
الصوفية فى الإسلام مح الدينب نعربى المتوففى نفس السنة. التى مات 
فيها المكزون » كما عاصر أشهر تلاميذ ابن عربى وهو عمر بن الفارض 
المنوفى سنة 587 هم كما أن المكزون كان معاصراً لكثير من المؤرخخين 
أمثال ابن خلكان المنوق سئة 58١‏ ه وان الأثير المنوق سنة 0" م 
وياقوت الحموى المتوق سئة 75" ه وابن سعيد الأتدلبى المنوف' 
سلة 6م م00 
وقد اختلفت الروايات ى تحديد السلة الى ولد ببا » فقيل إنها 
سئة 009 ه أو سلة 4 ه ؛ وتوائرت سسنة 087 هم لسبب خخطير »؛ 
هو اثفاق هذه السئة مع الحدث الأكبر » وهو معركة ٠‏ حطين ) 
الفاصلة » الى انتصر فيها الناصر صلاح الدين الأيوبى على الصليبيين 
واستعاد منهم بيت المقدس 4(7) . معنى هذا أن المكزون السنجارى عاش 


) والظر أيشاً : أبو .الفداء : الختصر فى تاريخ البشر ( أبو الفداء المتر 701 م‎ )١( 

القاهرة #لأؤام 

(؟) وألظر ؛ محمد أمين غالب الطويل : تاريخ الملويين بيروت *157, 

(5) غير الدين الزركل : الأعلام ل م ساس اس 4#؟ وما بعدها , بيررت ولام 
وألظر أيضاً محمد عزت دروزة : العرب والعروبة فحقبة التغلب التركى - ؟ ص 0غ و 
بيدوث دكؤام, 

(4) المراجع السابقة, 
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زمان الدولة الأيوبيّة » وهو زمان الحروب الصليبية » التى كانث مجالا 
لصراعات رهيبة فى الفكر والدين والسياسة والحياة » فى هذا العصر 
انتقلت مصر والشام من حكم الفاطميين إلى حكم الأيوبيين » بمعنى 
أن النظام الدينى فى مصر والشام أصبح خاضعاً لمذهب أهل السنّة » 
بعد أن كان سخاضعاً لملهب أهل الشيعة . معنى آخير لم يكن الصراع 
بين المسلمين والصليبيبن فحسب ؛ بل كان بين المسلمين من سنّة وشيعة 
وبين الأجئاس الحاكمة من جهة ثانية . وقد تمخضت الحروب 
الصليبية الى اشتعلت ثيرائها » عن كثير من الأحداث والمآمى الى 
أثارت الفزع والاضطراب والقلق فى فوس الثاس » حتى إن كثيراً 
من الئاس فرّوا إلى ساحة التصوف نجاةً وخلاصاً لهم من ساحات 
الخلانات والفعن والحروب » بل إن سلاطين الأيوبيين أنفسهم 
كانوا يحاربون الشيعة الإساعيلية باسلوجم ومنهجهم ورموزهم » 
فاستعانوا ببعض الصوفية على ذلك » مما شجّع الكديرين على الحرب من 
دنيا الفئن إلى ساحات التصوف 2١(‏ . فاين كان المكزون السنجارى 
من عصره ومن صراعات زماله ؟ إنه يجوب فى أهم ثرائه وهو ديوانه 
الشعرى الكبير فقول عن هذه الصراعات وتلك الحروب ؛ 
أنا ملآنُ بحى فارغ من كل كرب 
من له عين كعينى ؟ مَنْ له قاب كقلى ؟! 
)١(‏ د. الباز السيد العريى : الششرق فى المصور الوسلى * دار الههمة العربيسة 


الفاهرة ١405‏ م وانظر الدكترر أحمد بدوى : الحياة المقلية فى عصر امروب الصليبية 
مصر و الغام الهضة المصرية القاهرة 1556٠١‏ م, 


-00 5-5 
لقد هرب المكرون من ساحة الصراعات إلى عاله الداخلى فى ذاته 

وروحه » بعيداً عن ذلك العالم الخارجى » لكنه لم .برب تماماً » بلا 
قام بتصعيد نفسه فوق حدود المكان والزمان » «ؤكداً معاناته اليقظة 
الواعية فوق الصراعات ؛ باسطا لوا محُبته ليس على الأقربين من أهل 
سنّته » بل على سائر الئاس من الشعوب البعيدة فى قصيدته الثائية » 


الى تذدكرئا بتائية ابن الفارض الشهيرة ؛ 


يفول المكزون فى رشاد الطريق : 


مم يواسم 


ميراثت مَؤْهِنا تحوق فأبدت مسر 
واخيدةا كيني بحان التعدية 
مدن فَمَنثْ فى على إلى الحمى 
فؤادى بوَصلٍ الوصل بَعْدَ الفطيعم 
... وما يحت بالمسئور تحث كجمارها 
إلى مائل فى الحب عن نبج ولى 
وباعدثُ فيها الأقربين مقارباً 
على حبها أهل الشعوب البعيدة 
وهاجرت فيها الحاجرين لحسئها 
.واصلت فيها الوأعين بلوعتى 


وكنت ما والقلب فى قيض بَسْطِها 
أرى سائر الأ كوان فى قبض بسطلى 
|| و . 3 م رارك 

وحين رأى عشاق سلحى تسنبى 


5 


0 5 5 
بِسَليها صار وأ . كما شثث . شيعي 


ولست دعبا بالتسالى إلى الموى 


وقد ثَبَتَتْ عند المحبين لكب () 


على هذا الصراط نقول إنئه إذا كان الإنسان أى إنسان ينتسب 
إلى أمه وأبيه وإخوته وعشيرته ووطده » فإن المكزون لا يتوقف عند هذا 
النسب » بل يصعد على معراج المحبة » إلى الساحة الإلهية الكبرى . 
فهو كما يقول فى نصوصه الرائعة » إنه ينتس ب إلى الله على قدر صلته 
بصفاته الحسى أو على قدر تَحَذّقه بأخلاق الله كما ينض الحديث 
الصحيح الشريف عن النى صل الله عليه وسلم « تخدّقوا بأخلاق الله , 
هذا يرى أن نُسَبَهُ الحق الذى يجمع بين الأمومة والأبوة والأخوة مع 
الناس؛ أجمعين فى كل مكان وزمان. ليس مطلقاً تماماً » إلا بقدر صلة 
الناس بالإمان بالله وبشريعته السمحاء : 


بثو بها كلهم إعوالق '") 


. تحقيق الدكتور أسمد عل بيروت 1901 م‎ ٠١ - ديوان المكزون 4؟؛‎ )١( 
, ١9١5 المسر السابق » صن‎ )١( 


ات 


فأمّه هى المورد الثقىّ الذى. شاءه الله لعباده المؤمنين الصادقين ؛ 
وشرعه على ألسنة رسله من السئن والأحكام وأكمله وأَنّمَهُ على لسان 
محمد صل الله عليه وسلم فى قرآن عرف مبين » وأبوه من يقبم أحكام 
هذه الطريقة ويجعلها حياة ورحمة للعالين » وإخوته هم سائر من 
يستفون من مورد الرحمان ©» ومن يَأَتَنُونَ بصاجبها ونبيهًا الأعظم 


الشاهد على سائر الأنبياء والمرسلين . 


ليس هذا فقط عند المكزون » بل يؤكد أنه لا انفصال بين 
كتاب الله » وسئة رسوله » والمتبصرين من المؤمنين ؛ مثل ذلك مثل 
ارتباط اليثرة والأحوة بالامومة والأبوة » أو كما يقول ى صدق : 


أأهِرٌّ والدى وأنكر والدى وإلى عدا أفر من أعوالى ؟ 


وأفرٌ من أَنْبى إلى وحش الفلا إن كنث ذالك فلستُ بالإنسان(1) 


فإذا أردنا التعرف على لهجه فى المعرفة وجدناه يصلها بالمحبة 
جوهر المعرفة . أما السبيل فهو الإمان والاقتداه ثم التبصر . والإبمان 
هنا هو لور الطريق فى ظلمات الحيرة والضبلال . أما الاقتداة بالشريعة 
والسئة فهر التجربة السلوكية المنصلة فى طريق المعرفة اليقيئية » تلك 
التجربة النى تصل بالمؤمن الصادق العاقل إلى التبصر والتيقّن . وإذا كان 
الإمان نور » فإن الاتبّاع والاقتداء هنا سلوك للتعرف على هذا النور 
ورعابة للهدى والرشاد » وحماية من الزيغ والحيرة والفلال. 


, ؟؟١ ديوان المكزون : المصدر السابق‎ )١( 


96 م 


إن التقليد هنا اقتداء واتباع » وهو ليس إلا تجربة ومعاناة ومعايشة 
صادفة لتحصيل المعرفة البقيئية . من هنا يقول المكزون » إن هذا 
الاتباع تحرير وتطهبر وتزكية » وارتفاع إلى الذات العلبا » لرؤيتها ؛ 
معرفتها » ثم إدرا كها فى كل كائن ؛ مع كل ما هو حق وكل ما هو 
خير وكل ما هو جميل . والمكزون .حبن يحدثنا عن سماد المعرفة » يؤكد 
لنا ما بمكن أن نسميه أرض المرفة . على هذا النهج أو هذا الصراط” 
يريئا أن السالكين إلى مدار رج نلك السمات ليسوا سواء على «دزلة أو درجة 
واحدة ؛ فكل مرثبة من مرائب السالكين تمثل طبقة ذاث وجهين : 
وجهاً علويا يعتبره أرضاً للطبقة التى فوقه ووجها سفلياً يعتبرهسماء للطبقة 
الى تتحته (1) , إنها مرحلة أو مراحل أو معارج كما يسميها القرآك الكريم 
فى قوله : من الله ذى المعارج » () وهذه المراحل أو المعارج 'تسختلف 
باختلاف مسالك الناس فى رحلائهم إلى الله كما يقول المكزون فى تحايلائه 
لمسالك التامبين الحائرين » من جاهلين أو ملحدين أو مشركين 
3 مجسمين ؛ مع المنقطعين فى لبالى أو ظلمات الغرلالات »ثم تحايلائه 
لسالك المسلمين مجازاً مع عوامً المقلّدين أو المثبتين المغرورين 
التحجرين ٠‏ أو المسلمين الؤمئين حقاً من الصادقين المتبصرين 
العاقلين باطناً وظاهراً » فكراً وسلوكاً » اقتداه واتباعا وتسلها . 
ويسوق لنا الكرون منهج الصادقين من الؤمئين المتبصرين »فيرى أنه 
6000 2117 السابقة . والظر المقارئة : المسروى الألصارى 


( أبو إسماعيل عبد الله الأنصسارى ت 48١‏ «) ؛ منازل السائرين إلى رب العالمين وهى فيلسرف 
القصوث السلني العاصر للنزال . 


(؟) سورة النج آية ” وما بمدها »و الظر المكرون فى رسالعه البثرية ؛ تركية النفس, 


5كالاه 


منهج متكامل لتزكية النفس » وهو منهج يرئضيه السالك الواعى 
صباح مساء ١‏ لتصفو مرآة بصيرته وتقبل شعاع شمس العقل » وأعمال 
هذا الملهج الارتياضى هى : 


١‏ الصدق فى القول ١‏ الإخلاص فى العمل " الور ع فى المحارم 

5 . الدصر للمؤمئين هه الخلل للمش ركين 5 - التسكين لغضسب النفس 

1 

1 الصفح عن المانب 8- الأحسان إلى المسىء 5 التفضل فى المكافاة 

٠‏ العدل عن الجور ( ترك الظلم ) ١١‏ الخوف من العقوبة ؟١-‏ الطمع 

101 5 و عه له 1 

فى الرحمة 18 الرضا بأّمر الله ١4‏ القناعة بقسمة اله 18 الاعتراف 

بعدل الله 15 الإذلال لأعداء الله 1١‏ الإعراز لأوليائه 16 الزهد فى 

الدئيا 19 الرغبة فى الآخرة .7١‏ الأنفة من الشهوات 7١‏ الميل عن 

الشبهات 7؟- الرحمة للخلق 7 السخاء فى النفس 454 الوفاء بالءهد 

الأمانة فى الودائع 75 الاجثهاد فى طلب العلم سحن الأدب 
مع العلماء 8 الحرص على تحقيق الحق : 


على صراط هذا المنهج يصل المؤمئون الصادقون إلى أرفع درجات 
لمعرفة » فتصقل مرايا بصائرهم » بطرح أو رفع صور الأهواء عن 
النفوس 6 لتصبح قابلة لحقائق المعارف 0 على ضوة شمس العقل 
المشرق . معنى هذا أن المعرفة عند هؤلاء المستبصرين » هى الإشراق 


العقلى على النفوس الخيرّه والأرواح النيرة . 


هؤلاء المستبصرو ن الذين كانت مدارجهم الأول هى مدارج الخوف 
من عالم الحس » والحرب لشيطان النفس » والمجرة إلى عالم القدس » 


5 
والذلين عاشوا مع فول الله سبحائه 0 قش إن صلان ونسكى ومحياى 
وثمائى لله رب العالمين ) )00 إن منهج المكزون أساساً هو شرع الله 
الموحد بين الناس » وهو سبيل الرشد الناضج الكامل اللى لا يحتاج 
إلى ثىء سوى سلوكه وتطبيق آدابه. وهو يشرح لنا الآية الكريمة عن 
هذا المنهج الواحد الذى أنى به جميع الرسل والأنبياء ؛ فيقول فها يقول 
مؤكدا قول الله فى قرآنه ١‏ وأنّ هذا 00 فاتبعوه ولا نتّبعوا 
أ مان كي 

السبل فتفرق بكم عن سبيله (الأنعام لل )',ى, 

إذا كان شرع الله فى الدين واحدًا 
5 # وه 

وعن مسللك التفريق فيه ذهى ارس 
إن سبيل 0 ا واحدٌ 

إلا قُّ مُتَابَعة 0 0 


ويّسخر سخرية صادقة » من أولئك الذين يزعمون نقص الشرائع ؛ 


أو يدعون دعوى امتكاها مناهج أخرى هن العلم أو العفل ١يقول‏ : 


فل لن رام الشريعة تعميمًا أبِالدقْصٍ يُسْكَتُمْ الكمال ؟ 


أو بفكر لا يستقرٌ على حال يُرينًا عين البقين خبال7'!؟ 
, . 

(1) المصادر السابقة » وانظر ديوان المكزون : القصيدة الرائية صن - ١١4‏ من الديوا ن 
تحقيق وتقدم الدكتور أسد عل ومطلعها (ومفرب الشمس وبشرق القمر وكوكب السيج 
إذا اليل دبر ), الآية 11 من سورة الألمام , 

(عسم) الديوان 1؟؟ , 


دا 2 


وهنا يدظر المكزون إلى المثل الكامل » مم الإنسان الكامل » 
والثبى الرسول الكامل محمد صلى اللهعليه وسلم » فهو مطمئن إلى منهيجه 
اللى اتبعه ؛ لأنه مؤمن بِأَنّ مُدَى الهادى وسبيل السبل هو هذا الثنى . 
وى ذلك يقول فها يقول : 

تعنية العمل مقن الا سيل ا" 
وقد تتبّع اللكزون أوصاف النبى ف القرآن ؛ وجمعها فى مقطوعة 
واحدة منها : 

لأحمّدفى اللذكر وصف عظم 

رسول لبى رءوف رحم 
شهيدٌ بشير سراج منير 
اير سد ول العسيز 

وساع وداع وراع حميم 
كتاب مبين فوئ أمين 

مكان مكين صراط قوريم 
ذكور شكور صبور وقور 
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, رما بعدها‎ ١١١ - الديوان‎ )١( 


وباستقرا”* نصوص المكزون 2١(‏ شعراً ونثرا حول منهجه ى 
المعرفة » نرى أنه يصمّدها فى ثلاث مراحل أدئاها طريق الحواس وهى 
معرفة العامة الذين يعتمدون على المشاهدات الحسية الجرئية » 
يقرمون ما بأنفسهم أو يخبرهم ما من يثقون فى صدقه . أَوْسّطَها 
عن طريق العقل ؛ ثم أعلاها عن طريق الحدس ١‏ اللى هو الحق ... 
يشهده العارفون دون حجاب » . والمكزون هنا يتلقّف فى صحعوده 
عَضًا موبى ؛ فى صررة رمزيّة شعرية. ويحدثنا أنه يستعير لمعرفته 
عصا موبى » وأنه بحركته من التقليد الواعى أو الاقتداء المستئير ؛ 
قد صار عارفاً بباطن الظاهر من آيات القرآن الكريم » وذلك فى 
هجرته الصاعدة من التقليدية إلى المعرفة الحقه » مثمثلا حركة مومى 
عليه السلام فى أم فصولا ابتداء من فراره من مصر ء وورده إلى ماء 
«مدين؛ ؛ حتى عودته إليها » ومشاهداته النار المقدسة من جالب طورسيناء 
وتجل الله له . يقول المكزون ... « وقد أويث إلى ظل «مدين) وَُوَرَدْتُ 
ماقها + وأجات تفدى: : وقضينة الأجل + وآ ملت العثةء 
وخرجتث مستانسًا نار الهداية من وادى التجلٌ فى مفازة الخبر » وسّمعت 
النداة من الشجرة المباركة العالية عن حدود الأَيّْن ؛ بواسطة الداعى 
ووحى العقل 7 ؛. والمكرون كما سار على قدم الأنبياء جميعاً وى 
مقدمتهم إبراهيم وموسى وعيسى عليهم السلام » فإنه يعمد إلى مسيرة 


(1) د . أسعد مل ؛ المكزون الستجارى 7١9‏ . 
() المكزون ؛ المصادر السابقة فى رسالعه النثرية تركية النفس , 


شاه 


محمد الال الأعلى الكامل » فيطبق قواعد منهجه على الطريق الطويل 
قَْ معرا ج اليقفين ) «امثلا مشهد إدراهم عليه السلام “مم الكوا كب 
ومشهده فى جالبته مع قوعه بعد تحطيعه ابي الأصنام ؛ ومتمشثلا 
باللاث كثيراً وطويلا مشهد التجلّ الإلى لمومى عند طور سيئاء(!) 
وف ذلك يقول من شعره أيضاً : ب 
با 
5 100 " 1 
وجدنا عليه للهدى دير أعم 
يذودون عله سال عن الموى 
9 
ويسقون هنه كل صب بصبوة 
000 8 00007 
فيلت ممم غلا ... عل هل الهوى 
وقد كنت أرجو أن أفوز هله 
ل ل 
ويلت على رى إلى الل أبتغى 
غنى الفقر من ذات العطايا السنية 
مُسَجبةٌ لما العف بجاذها 
عن الوهم - أَبْدَامًا الجمال اذى 


وما اْتَجبَتْ عنى بغيرى ولا بدن 


١ (‏ )المكزون : المصادس السابقة فى رسالته النثرية تركية النفس , 


ابت فى مَحْوِ العيان عيائها 


فى حدود الأبْن فى حال رؤيئى 017 


ويتحاول . المكرون. أن يضف الدات الغلية فى تجلياتها القنسية 
فيقول فيا يقول (1) 5 منكرا سائر دعاوى الاتحاد أو الحلول وها يتعاق 


مها من تجديفات : 


1 ونْرهت عن كون المكان كيائها 

وأوصائها عن رؤية | لحَدثيةٍ 
وأعطيت معناها التقدّم فى الهوى 

على لورها الموصوف بالأزلية 


رض الزمان وفيا 


0 1 


6 


بتوحيدها فى ذاما الصمدية 
... ولست كَمَن أمسى على الحب كاذباً 
شلا لأصصات التقزل السكيفة 
5 0 نا و 
يرين على الجهال من عصبة الموى 
بنسبئه فى الحب هن غير يُسبَةٍ 
رم # لي ا موه مه 
ويزعم طورا أنه عين عينها 
وينكرٌ طورًا أَنّها فيه حَلَّتٍِ 


سس م سس لل لي سمي موحي ١‏ لمح لم 


(0-1) الديوان المصدر السابق 45 »٠-‏ وهى أقرب ىق 7صوراتها إلى ثائية ابن الفارض 
المعاصر له دون تطرف أو تجديب من المكرون , 


لح وميه يسم امير 


الال ب 


ويجممٌ ما بين النقيضين جَهلهُ 
وذاك محال فى العقول الصمحيحة 


وَيُعيل عن عدل الموى بادعائه اتحادًا لأعيان الوجود الكثيرة 
8# اريس 1 0 
وكيف يصح الاتّحادُ وشاهدٌ العيان على الأضداد بعد الأداةٍ 


وما الحق إلا ٠١‏ أقول فإن ثررذ 


. 8 ٠ 0 اك‎ 


إن القضية هنا من وراء هذا النجلٌ الأعفلم فى رحلة المكزون | لحية 
المعايشة أو المتمثلة مشهد تجل الله لموسى عند طور سيئاء » والبالغة 
اللروة عدد سدرة المنتهى ؛ مع محمد صل الله عليه وسلم ١‏ ليلة المعراج 
عندما كان قَابَ قوسين أو أدلى من الرؤية الإلهية » ليلة رأى الآيات 
الكبرى من نفحات ربه الأعظم .. أقول إن القضية هنا عند المكرون 
من وراء هذا التجلّ الأعثم ؛ فيه توكيد لآية العهد والميداق الى تقول 
١‏ وإذ أل ل رَبك من بت ]دم بن لدوم رهم وأشهدهم عل أتفبيه: 
لست بربكم ؟ قالوا بل ... 2 فالله سبحائه أشهد هذه الذْرّبية » 
اعورم وأطلعها على ربوبيته ا بله الربوبية ؛ 
فأفرت بذلك بقرها بل ؛ أى لم أنت ربئا »؛ شهدنا ذلك وعرفئاه 
وعشئاه ؛ وسمونا فى عالم الغرائر الدجاعل معارب مدا 


المكرون هنا لا يخبر عن نفسه وعن تجربته وحده فحسب » 
بل يؤكد أن تلك النارية الى شهدت شهادة الصدق وهى فى عالم اللرّ ؛ 


امول صم ليميا 


, من الأمعراف‎ ١9 الآية‎ )١( 


ري 5 


لم تُجب كلها أو جميعها بالإيجاب وهى فى عالم الأجساد ... إنما جهل 
بعضها » وأنكر بعضها وَعَوى بعضها , ومن هنا كالث الذرية أو أصبحث 
هله الذرّية أطواراً أطوارا على رذب ع ١‏ فملهم شّ وسعيد 00 يع 
فكان أهل الشقا” هم الدكرين » وأهل السعادة هي المجيبين المستجيبين » 
وكان أهل الفقاك هم أهل الجحود والإنكار » وأهل السعادة هم أهل 
القبول والإجابة . والمكزون يققدم لنا شواهد من شعره حين يروى لنا أنه 
لب دعوة الذات العليّة عندما أوجدثه من الغيب لتُشْهِدَه جمانها وجلاها 
وتعرّفه بربوبيّتها » وتتلطت اذلك فَتَظْهَرٌ ٠‏ ذل صورته لأن الخلق 
لا يستطيعون رؤيتها بذاتها » لأنها الخالقة المصمورة . وهو سعيد عوقفه 
هذا . فقد عَيْبَهٌ السرور والاغتباط عن وجوده لجز » لأن وجود 
الموجد الكلى الأوحد الأعظم قد شمله واحتواه .... 


بيت للا دَعَنى رَبّة الحُجّب 
وغِبث ع 3 مب ... عن شدة الطرب 

وأحضصرَئى من غَبْى شهني 
جمالها قْ حجاب ) غير مولجبا 

مشهودة” لابراها فى الأنام مبا 


جم 


خَلْق ... وقد شوهدت بين الخلائق ... لى(1) 


)١(‏ الآية ٠١٠‏ من هود والظر المصادر والمراجم السابقة المكزون والظر كتابنا الفلسفة 
الصوفية فى الإسلام الطبعة الثائية ١98٠‏ م دار الفكر القاهرة , 
69 المصادر السمابقة و ألظر الديوان *4, 


2 
ٌ ويشرح لنا المكزرون قصة معرفته ومحبته عق صورة حوار مع سائل 
يسأله » عن بد هله القصة » وعن كيفية التجلّ » وعن الغاية والحكة 
منه » فيقول فها يقول ؛ 17 


قال منى همث به قلثْ .. والاكوان ذر 
5 3 صم 5 * السو 
قال : اختى قلت : بدا قال بذ ... قلث اسثمر 


قال :للم . قلت : ليبدى العدل منه فى القَدَّرُ 
هذا ومئه الفضل للعدل على الكل غمّر' .... 
معى هلا أن محبته لله » بدأت منلْ معرفته به ٠‏ ومعرفته الأيل 

كانت بتجلّيه الأَرّل » ولعلّ فكرة التجلّ أو كيفيته لم نكن واضحة 
للسائل لذاك شرحها المكزون له . فالله كان فى البده ظاهرًا بذائه » 
وظهوره بالذات جعله باطناً عن مخلوقاته لعجزها عن رؤيته بالذاث 
هذا معنى قوله « قال : اخقى . قلت يَّدَا ». أى أن ظهوره بالذات 
يسبب الاختفاء عن المخلوقات » كما أن تجديه بصوره + أى اخيّاره 
بحجاب » يجعله ظاهرا لمخاوقاته » مايا كالشمس ( حين نضرب 
ما امكل ) لا بمكن النظر إليها إذا كانت شديدة السطوع ؛ لككن بمكن 
النظر إليها والتعرف عليها عيانا ؛ إذا احنجبت بغشاء ءن السحاب » 
الذى يلطف من حرارتما » ويعدل من ذورها © فيصيس لاما لرؤية 
الفيوة. 


مسر يمه مجتدحج بام م م و )ل 1 


)0 الديران : المصدر السابق فوس م) 


قا 


لكن اذا ظهرت الذات.بله الصورةوماالغاية من التجلى ؟الجواب : ذلك 
إحسان وعدل من الله » لأنه أراد للكل أن يعرفوه ؛ والكلٌ المخلوق 
لا يستطبع رؤية 0 . لللك ظهر للم وأشهدم ( فى 
عالم الرٌ ) عل أنفسهم أنه رهم خالقهم ؛ زبأذ معرفثئه 3 
واجبتان عليهم » ١‏ جعل هذا التكليف بالمعرفة من جهة ما اقْتَضِيَهُ 
الحكئة فى وجود الوجود على ما هو عليه » وإتماما لجوده على 1 
وجوده » لما فيه من بلوغ النفس الكال الممكن ها » الذى لا يُحَصَلُ 
بدونه ... أى بدون التجلّ والتكليف بالعرفة ... لأن النعيم الدائم 
والحياة السرمدية منوطان مما كذّف اللهعباده من المعرفة والعمل (01 , 


هذا هو التجلى الأول أما الثالى فيظهر عندما لق اللهآدم فوصورته 
البشرية دأمر بالسجود للئور المتجل من الصورة » امتحاناً منه للملائكة 
والجن » ممن خلقهم قبل آدم ... وكان امتحاناً لسائر العالّمين فمن 
استجاب كان مرضيًا عنه » ومن عصى واستكبر «كإبايس: > 
مرفوضا ملعوناً إلى يوم الدين . وللمكزون هنا جو لات وصولاك منها 
| إن إبليس «أو الإبليس » » كان من رأى النفس التكبرة » أو من 
ظلمة الاعتراض أو نار الأنفة » حين زعم هذا الإبايس أنه خير من 
أدم الذى خلقه اللهمن طين »؛ والنار فى نظر إبليس » النار التى هو منها 
خير من طيئة أدم » وقد جهل هذا الإبليس السرٌ الإلمى الذى 
دعا الجديع إلى السجود له ؛ وكان الله سبحائه وتعالى به أعلم العالمين 
/ 8 مم مالا تعلمون 9ع ويجتهد المكزون من عندياته فيقدم لنا 


0 المكزون ؛ تزكية النفس المصدر السابق , 
() الآية "٠‏ من البقزة 0 


2 


تفسيراً غريباً من لم يسجد ومن اعترض وهل هو واحد أم كثير ؟ 
أفول إن المكرون يقدم لنا تفسيراً غريباً بعد أن أكد لنا أن الإبايس 
هو الرمز لما يتودّد من نار التكبر على ما يأمر به الخالق . يقول 
المكرون إن عبارة القرآن « فسجد اللائكةٌ كلهم أجمعون إلا إبليبس 
أى أن يكون من الساجدين )١(‏ » يُفهم منها أن الملائكة اعترضوا 
وظنوا أنفسهم عارفين ؛ لكن الله سبحانه أثبت هم ضعف ما يعلمون 
أو ضيق ما يعلمون بالنسبة لعام الله ؛ وجاء إثباته عن طريق الصورة 
الأدمية ؛ الى أخبرث اللائكة عما لم يعلموا ... فسجدوا كما أمرهم 
وسبّحوه سبحانه وتعلل وقالوا : لا علم لنا إلا ما عَلْمتَنَا . ولكنهم كما 
يقول الكزون » لم ينسوا اعتراضهم على استخلاف آندم على الأرض » 
وأحدث هذا فيهم شعوراً بالغرابة وتساكلوا فيا بيئهم وبين أنفسهم ‏ 
كما يقول المكزون ‏ كيف يعرف آم مالا يعرفون ؛ وأنساهم تفكيرهم 
الأول ؛ أن العاليم العارف الذى علم وعرف الأسماة كلها » وعدّمهم 
مالا يعلدون ؛ إنما هو روح الله أو كلمتها المبدوثة, أو المنفوعةا ى/ صورة 
آدم أو التجى نا ... من هنا يكون إبليين الذى لم يسجد ب هو ى 
رأى الكرون - هو مجموع الشكوك الدائرة فى نفوس جميع الشا كين 
من الملائكة » ويكون إبليس هذا اسم جنس للاحتجاب ؛ أى للأفكار 
المجدونة ؛ ولعلالمكزون قد فطن أو فهم ذلك فى السياق العام حسبفهمه 
لقول الله سبحاله : 


9 من «ورة الجر والظر المراجم السابقة‎ "٠-6 الآياث‎ )١( 


- ترف © 


ألم أقل لكم إى أعلم غبت لبا اكد و الارض وأعلم ما تبدون وما ذم 
تكتمون1(7)»لكن إذا صح هذا الافتراض » فإن المكزون على أرّة حال 
يؤكد بوضوح أن رسالة الإنسان الحقيقية كمؤمن صادق الإمان » 
تقضى فما تقغى بمحاربة شيطان النفس » معنى أخخر برى المكزون 
كنتيجة منطقية لهذا الافتراض أن المسثولية الإنسانية قامة فى شيطان 
انفد قا أن المرسان الفارهو لعي لسر للد عتيا ووط ل مل 
أن اللكزون قد ذَقَلَ معركة الإنسان فى سبيل المعرفة إلى الداعل » 
داخله هو ؛ حيث وجوده الحق » فلم يُحِلْهُ إلى فراغ أو إلى غياب 
وفقدان ؛ فهو (الإنسان) المسشول عن شيطان نفسه » وليس الشيطان 
سثولا عله » وإذن فليُحاربه حربًا لا هواده فيها » وليطرده عن تخوم 
المعرفة ؛ ليرى الروح المتجلى الذى بيده كل ب“ وعنده عِلْمٌ كل باطن 
و كل ظاهر على السواء » وهو يَعْلَم السر وأنمى ؛ كما يعلم غيب النماوات 
والأرف ) وما نخنى ونا قلق ونا 5 وما 0 
٠‏ 1 

وكما عرف آدم الأسمائة كلها وتتعامها من العلأم الخبير » فإن الإنسان 
مَبَشْرٌ بإنسان صفات الله الحسى ؛ فهى موهوبات من الله سبحانه بُكاة 
لمن تلقّاها » فولد بها ولادة أخرى جديدة . من هنا اعتبرت أسماء الله 
أو صفاته الحسنى نُسَبا يصل الإنسان المؤمن بربه . فمن ارتبط بحَبْل 
هذا النسب الرفيع ارتفع إلى مبدئه الومّاب الرحمان . أمر آخر هو 
أن هله الصفات تبدو أنواعاً من اللغات » لغة الرحمة » والعزة » وا لمحكة 

)١(‏ آية (؟") من البقرة والظر د / أسمد حل اللى يرى أنها مجرد افتراضات لنهم 


المكرون لأله فى ديرائد الشعرى يفهم إبليس فها عادياكا هو شائع أسعد على هامش 10*" » 
(1) الظر للمقارلة رأى ابن عرب المعاصر المكزون فى أهم ثراثه الخصوص . 


00 2 
والعلم ؛ واللطف » إلى سائر الأسماة أو الصفات الإاية » وكلما ازداد 
المؤمن من احتواء هله اللغات » كلما كان أنسب لمخاطبة الله ه ولله 
الأنماء النصتى فأدعود ما 209 ...+ قعل الإدن أن يتهض إلى سيره ؛ 
نحو معارج الله فى الأرض والدماء » حتى يسمو بواقعه ٠‏ يرحمائية 
و 
الصفات الحسنى » ومواهب العالم الأسى . هكذا ينتسب الإنسان إلى 
الرحمان وهكذا يدعو الرحمان سائر خخلفه للحياة الحقة » وهذا هر 
ما نراه فى تعبير المكزون عن هذه الدعوة الجامعة 9 » الى هى 


عوة عاتن الأدياف: 


أول وجدى ,.. داله أخخر 
وبادنى بين الورى ظاهر 
يؤمها الوارد وال ادر 
ل 7 و 
وسنى فيه لاحل التقى 
و 3 0 
براغ ها دز سول انه اجر 
و “موق جامعة الورى 


5 0 0004 : 
يد :توما المؤ ن والكناف (5) 
)١(‏ الآية ١٠ى‏ و من الأمرات , 
(؟) المكرون : الديوان ١١4‏ شوو[ 
() للمقارلة الظر المهد الجديد روئية يوحنا 9؟ -- ١١‏ « ومن يرد فلأل ءاء سياة مانا » 
له فى لس المعى 0 


© خرف © 


هذا هو نمج اللكزون فى رحلته الصوفية » وهو مرج يتواصل فيه 
الحب بالمعرفة ألبست سُنة الحب فرضا ءن الله كما يقول المكزون 
فى شعره ؟ 
أحبّك حب جاوز الحب بِعْضة 
د لسرن او ك1 
و نافلة لى منك 0 506 
يكرك يقن له العن قافة 
وخالدٌ وَجْدِى فى هواك يزيدة 
دن الجاهل اللاحى على العشق بِعْضْهُ 
وح لدلى أن بهم مثل من 
مما كل حسن فى البرية أَرْضة(0 
انطلاقاً من هذا الاعتقاد » لا يقف المكزون من أنعيه الإنسان حنى 
ولو كان جاهلا موقفاً سلبياً » بل يقف منه موقفاً إيجابياً ؛ ويدعوه 
إلى منهج الترق الذى ياخله على سنّة الحب صاعدا فى منارج الله إلى 
البقين . ولا شك أن المكزون فى ديانة الحب الإلهى يتواصل مع معاصره 
ابن عرلى شيخ فلاسفة الصوفية فى قوله : 
أدين بدين الحب أفى توجهت 
ركاابه فالحب دببى وإعانى(5) 
)١(‏ الديوان / ١89‏ والظر الدكتور زكى ممارك ؛: التصوف فى الأدب والأضلاق 


- "م 

(؟) ابن عرلى : فصوص المحكم 585 تحقيق الدكتور أبو العلا عفيق والظار الفتوسات المكية 
8١ - ٠‏ طبعة بولاق القاهرة 44 ١!‏ ه ويقوم الأستاذ الدكتور عمان يحرى بتحقيقه فى صورة 
ائعة بمر اجعة الأستاذ الدكتور إبر اهبم مدكور وقد صدرث منه تسمة مجلدات , 

و أنظر كتابنا الفلسفة الصوفية فى الإسلام : لام 4 - ,"اه , 


١‏ اسيم 


نصوص من نراث المكزون السنجارى 


» معرفة ابليس « لعنه الله‎ ١ 


... (إِهُ بدايئه كانت هن ظلمة الإعراض » الذى دو اعتراض 
للائكة قى جواب ار مابثرة « إلى جاعل قْ الأرض حليفة . 
فالوا : أتجعل فيها من يُفْسدُ فيها ويسفك الدماة ولحن تسبح بحمدك 
ونقدس لك ؟ قال إفى 1" مالا تعلدون 2 » فرد عليهم فى جواب 
اعتراضهم وتجهيلهم وإثبات علمه بقوله : إى أعلم الا تعلمون , 
فأقام هم هن ذلك الاعتراض ظلمة » حجبت أبصار الشا كين 
عن فى العلم الذى ظهر هم «ن الصورة الى أهروا بالسجود لها » 
القت عذدهم الشك فى ذات المتجلّ با » ذوقفوا عند مشاهدتها وراء 
حجاب الظلدة الحاصلة هن قبل شكهم ؛ وَلَدَتْ أعناقهم إلى ذات الجول 
الموجودة من ثار الأَلَدة عند الأمر بالسجرد لقوله : و أنا خير من : 


خلفتى هن نار وساقةًا «ن طن 297 ١‏ 


تَطعهم عن أعة كر أر قوله تحالى : 


ذ.أوقفهم عند الى ورة ) وسحعجرووم عن «ارقه الروح الفائم بعلم 
ما جَهلّ الملائكة » وهذا ظاهر الباطن فى ٠٠رفة‏ إبليس لعن اللهه , 


, "٠ البقرة آية‎ )١( 
(؟) آية زر دن الأعراف © *لاءن س‎ 
, (؟) آية 19 من الحجر‎ 


(ب) علم التصوفة 
علم القصوك ليس ! يدرك بالإشارة والعهارة 
إلذ لقلب مخيص بالروح مُلْقِبهَا أمارة 
لَجَلدَ البقين الظن عنه بحقّه وجلا غُبَاره 

(حى) الحقيقة الحمدية 
كل المحاسن جز دن محمد 

وإليه مرجعها وعنه صصدورها 
وسناة أو ام يش أثوار السمًا 

7 سه 0 

وأ العلل 1 يبد فيها نورها 
كَدَمَخْ «كارمة وجل ثداوة 

إذْ عَرّ فى كل الوجود نظيرّها 

( د ) الوجود والحق 
لا غَيْرَ من لا غيره لى إلهة 

د ما لموجود وجودٌ سواة 
جْزيةٌ كل لكي 

والعَكَمٌ المحضس جهول عَداةُ 


(ه) الغئى والفقر 
فياك عن الثى: تَفْسن الغى 
وأم" به فهو فقير إليّه 


ليدن من الزهه فى 3 
أخر رخبة فى فداه عليه 


5200000 
( و ) رسالة من وحيدة الحسن والجمال 

أثائي. يمر كدب عطاق 

3 أرتنى صَبَاحَهَا ى مساى 
ا 0 

فى سراها مَدَتْ به أعدالى 
وَتَهْئى إذ تَبْهئى عَن 

بن هواها إلى ذوى الأهواء 

وإلى الفَجر أوْعَدَئفي وفيدٍ 

َعَتَنْىٍ الإبلال من بلوائى 
فأراحث وف الوعيل يوعد 
بض اليس من بمْطٌ رجاق 
وعلى الموت بابعثىي وقالت : 

مَنْ وَفَّ لى مَتَحْنُهُ بوفاى 
ولِتَئلِيقها الثىّ بالمنايا 


وما إذ قَمْدبْتْ تخي قَضَت لى 
مقام الأبرار والشهداء 


"ا 


دم 


3 


لا 


لأس 


اهم المراجع 


ابن الأثير (ت 0" ه) : الكامل.فى التاريخ القاهرة 118٠‏ ه. 
ابن خلكان (ت 58١‏ ه) : وفيات الأعيان ١‏ ["194م. 
ياقوت الحموى (ت 515 م) : معجم الأدباء ٠‏ القلام 
الغزالى «أبو حامد» ( ت 856مه م ) : مشكاه الأذوار 'تحقيق 
الأمستاذ ؛ الدكتور أبو العلا عفينى , : الدار القسومية 
( الهيثة المصرية العامة للكتاب ) 1954 م. 
المكزون السجارى : ديوان تحقيق الدكتور أسعد على 
بيروت ؟/ا9ؤ١ا‏ 3 
محمد أمين غالب : تاريخ العلويين “بيروث 1954 م. 
الدكدور أبو العلا عفينى :التصوف الثروة الروحية فى الإسلام 
دار المعارك 14517 م. 
عباس محمود العقاد : الفلسفة القرأنية» لجنئة البيان العربى 
القاهرة ١941‏ م . 
الدكتور محمد على أبو ريان : أصول الفلسفة الإشراقية 
عند شهاب الدين |السهروردى ١959‏ م . 
الدكتور عبد القادر محمود : الفلسفة الصوفية فى الإسلام 
198:45 م. 


الانسان على فلاسفة المفرب العربى 


فسا 


٠3‏ عاطف العراقى 


الانسان على فلاسفة المغرب العربى 


المشرق العربى والمغرب العربى » جد الكثير من الأحكام اماطثة الى يصدرما 
هلا الباحث أو ذاك من الباحثين فى مال الفلسفة العربية فى المشرق والمغرب 
أيضاً , 


ولعل من ببن تلك الأحكام اللخاطثة » بل من أهمها » القسول بأن 
فلاسفة العرب لم مبتموا بالبحشف الإنسان »ول يدركو! بوضواالبعد الإنسانى 
وأهميته . 


وأعتقد من جانبى بأن هذا الحكر ؛ أو هذا التصور من جائب أكثر 
الباحثين إن لم يكن كلهم ؛ يعد محكناً خاطتاً قلباً وقالباً » وقد أدى إليه نوع 

من الكسرع وعدم الإدراك الدقيق لطبيعة الآراء الى قال مبا هذا الفياسورف 
أو ذاك أمن'/فلاسفة”العرب , 


إنى'لا أقول ذا اليوم من بجانبى » دفاعا عن أجسدادنا من فلاسفة 
العرب » إذ توجد الكدير + ن اللماتحل ؛ ويوجد الكثير من أوجه النقد الى 
مكن توجببها إلى اذاهب“ الى تركها لنا فلاسفة العرب » ولكن كل ما أود 
الأركيز عليه زالتنبيه عليه » أن الإنسان والبحث فيه من.جانب فلاسفة العرب 
يكن كا مهملا ؛ لم يكن جانباً منسيا من النسق الفكرى والملهى عند كثر هن 
فلاسفتنا نحن العرب , 

نعم جب أن يعلم الباحث منا أله يوجد فرق » وفرق كبير » ببن أن نتى 
اهام فلاسفة العرب بالبعد الإنسانى » وبين أن تقول بأن دراستهم لبعد 
الإنسانى إنما كانت مرتبطة بالبعد الإلمى » أو هى على الأصح تعد مستغرقة 
٠ن‏ بعض زواياها فى البعد الإلهى ٠‏ 

نوضح ذلك بالقول بأننا إذا قمنا بتحليل الآراء الفاسفية عند فلاسفة 


سار ؟ .ا 


المغرب العرلى » فإننا جد أمبم لا يفصلون فصلا حاسما بين البعد الإلى والبعد 
الإنسانى » ولكن هلا لا لا جب أن دعن ل الوك يأني قد أسلرا 
البعد الإلسالى , 


لقد كان متوقعاً من سجان. مهم حكر العصر اللى عاشوا فيه » أى العصر 
الوسبط » ونحكم ثقافههم الى استمدوها من فلاسفة الروئان تارة ومن 
الدين الإسلاى ثارة أخرى » أقول كان متو قعاً منوم دراسة البعسد الإلسانى 
من خلال البعد الإلهى . إن البعدين يبدوان عند أجدادنا من فلاسفة العرب » 
كالأوا المستطرقة فى الفصالها واتصاها فى آن واسعد . 


وكل ما استطيع أن تلاحظه أن مشكلة ما من المشكلاث الى تحثوا فا 
وحاولوا سير أغوارها » إنما يغلب علا الطابع الإلمى » وأن مشكلة أخرى 
قد جد الغالب علما الطابع الإنسالى . 


إننا لا استطيع أن نسوى بين البحث فى مشكلة كوبجود الله تعالى 
وكيفية صدور الموجودات عنه » وبين البحث فى مشكلة كانكير والشر والقضاء 
والقدر وغضيرهما من مشكلاث . فن الوائ ضح أن المشكلة الأولى يغلب علبا 
الطابع الإلهى الميتافيزيق أن مشكلات كالسر والشر والبحث فى الإرادة 
الإنسائية » فإبما يغلب علما الطابع الإنسانى '؛ وإن كانت - كا قلت - 
غير مقطوعة الصلة بافمال أو البعد الإلى . 


بل إننى أقول ,اليوم “من جانى بأننا داشخل المشكلة الواحدة لستطيع أن 
تفرق بين درجات البعد الإنسائى من بحرث القلة والكبرة . فإذا حث المفكر 
ف بشكلة تعره الإرادة أو القضاء والقدر واتجه اتجاها جلي فن 
الواضح أن هذا الانجاه من بجانبه إثما يعبر عن غلبة البعد الإلمى على 
0 الإنسانى . وإذا انجه الفياسرف إلى فصول حرية الإرادة الإلسانية ) 
فإن هذا القول أو الانجاه من جائبه نما يعد تعبير ا عن ضلبة الكم الإنسالى 
على الكم الإفى إن صح هذا التعبير , 
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وما يال عن مشكلات كالهمر والشر والقضاء والقدر » يقال 
عن إطار معنن كإطار البحث فى الفاسفة الفلقية : وإطار البحف فى المدينة 
الفاضلة . إننا إذا وجدناكلا من مسكويه والغزالى قد اهيا بالببحث فى الفلسفة 
الحلقية » فلابد أن نضع فى اعتبارنا أنه لا يصح القسوية بين دررجة | 
الإفى والكم الإنسائى عند كل مهما على السواء فى دراسئهما هال الفلسفة 
اللحلقية » إِذْ نلاحظ أن الكم الإ مى عند مفكر كالخزالى فى دراسته للفلسفة 
الحلقية يعد أ كبر من الكم الإلهى الدبى عند فيلسوف كمسكويه , 


وإذا وجدنا الفارالى هيما بالبحث ف المدينة الفاضيلة من خلال كثابه 
آراء أهل المديئة الفافملة وغيره من كتب » ووجدنا ابن باجة هو الثخر 
مهما بالبحث فى هذا الموضوع 1 هله المشكلة من خلال كتابة تدبير 
المتوحد على وجه الحصوص » إلا أننا جب أن نضع فى اعتبارنا أن لم 
الإنسانى عند ابن باجة يعد أكثر وضوححا ٠‏ من الكم الإنسانى عند الفاراى 
فى مديلته الفاضلة ؛ ويأبع ذلك قولنا بأننا لستطيع استخلاص أبعاد إلسانية 
من خلال سحديث ابن باجة عن الإغتراب وعن المديئة الفاضلة » أكار 
مما نستطيع استخلاصه من مدينة الفارانبى الفاضلة . وهكذا إل آخر الأمثلة 
البى نقصد من وراء ذكرها إلى أن تكون دعوة من جانينا للباحدين فى مجال 
الفلسفة العربية إلىكيفية التعرف على سحقيقة البعد الإنسانى عند فلاسفة العرب » 
ومدى ارتباطه أو انفصاله عن البعد الى ؛ وأيضا البحث فيا نطلق عليه 
درجات الكم الإنسانى وكيف تف شدة وضعفاً من خلال علاقنها بدرجات 
الكم الإلهى . 


وإذا التقلنا من هلا القهيد أو هذا المدخل الذى نجده ضرورياً للتعرف 
على حقيقة البحث فى الإنسان عند فلاسفة العرب »؛ إلى الكشف عن الإنسان 
عئد فلاسفة المغرب العربى وهو موضوع شنا ؛ قلنا إلنا إذا كنا لا نمد فى 
المغرب العرلى الإسلاتى إلا ثلاثة فلاسفة فقط وذلك بالمعى الملهى الدقيق 
الخد » وهم | بن باجة وابن طفيل وابن رشد ؛ فإنئا يجددكل هؤلاء الفلاسفة 


ا فهلاسه 


قد اهتموا بالإلسان من زاوية أو أخرى من زوايا البحث فى الإنسان 
وما أكثرها. 


وسوف لنحى التفصيلات جانبا وثركز على النظرة العامة عند كل دنهم 
للإنسان » وذلك حتى يكون ذلك من بجانينا تدليلا هلى أثنا لا تعدم عند 
هؤلاء الفلاسفة اهعاما بالبعد الإلسالى , 


فإذا بدأنا بابن باجة وجسدنا أنه قد ترك لنا بعض الكتتب والرسائل 
والى نجد فببا ما يتعلق بالإنسان سواء بصورة مباشرة أو غير مباشرة رءن 
بها أهم كتبه على وسجه الإطلاق وهو كتاب تدبير المتوحد » ورسالة الوداع 
ورسالة الاتصال ؛ وكاب النفس , 

لقدكان ابن باجة حربصاً على بيان قيمة المعرفة والنظر الفلسى » سعريصاً 
على بيان أهمية العقل » بل بمكن اعتبار ابن باجة وابن طفيل وابن رشد » 
١‏ ممثلين للمدرسة الفاسفية العقلية فى بلاد الأندلس , 

لقد انجه ابن باجة إلى البحث فى الحوائب العقلية الفكرية إماناً من 
جانيه بأهمية تلك الجوانب ف المحال الإنسانى » بل إثنا جد لديه نوعا من 
الفصل بين الدين من جهة والفلسفة من بجهة أخرى ؛ كا تمده حريصا هل 
نقد ما يسمى بالأأحوال الصوفية و ذلك على النحو اللى يقسول به الغزالى '٠‏ . 

معبى هذا كله أن ابن باجة ينظر إلى الإنسان من خلال إطار عام 
هو إطار العقل ؛ وليس إطار القلب أو الذوق أو الوجدان هلى النحو الى 
نجده عند المتصوفة بوجه عام ومن برمْهم الغزالى . وإذا كان ابن باجة ينظر 
إلى الإنسان من خلال هذا المنظور ؛ «نظور العقلءفإن هذا إن دلنا 
على ثىء فإنما بدلنا على البعد الإنسانى فى فلسفته من جهة » وعلى ثقسته 
فى القسدرة الإنسائية من «جهة أخرى . إن العقل عنده لا يعد عاجز عن 
الوصول إلى الحقيقة على النحو الذى نجده عند المتصوفة بوجه عام » بل إن 
العقل الإنسانى بإمكاله أن يصل إلى معرفة ذاته ومعرفة الأخرين , وما أمحوسجنا 
وخاصة فى هاا العصر إلى الاستفادة من هسذا الرأى الى يقسول به 


ؤأها ل 


ابن باجة » وما أحوجنا أيضاً إلى أن نثق بالقسدرة الإلسائية وما تستطبعه 
تلك القدرة من تحقيق العديد من الإنجازات الفكرية , 

ولا مخنى علينا أن ابن باجة فى تقسديسه للعقل وأهمرته ومكانه » إنمااكان 
حريصا على بيان الفرق بين الخامة والعاءة » الفرق بين من يجعلون العقل 
طريقاً هم » وبين من يسلكون مسلكاً حيوانياً إلى حك كبير , وكم كانت 
أقراله فى تدبير المتوحد وغيره فى كنب ورسائل معيرة عما يشعر به هن نوع 
من الغربة أو الاغيراب دهلنهومناة 2 . ولنقف قليلا عند حديته عن 
المتوحد وما يشعر به هن غربة وذلك حبى يتسنى لنا إدراك «لدى اهيّامه 
فى فلسفته بالبعك الإلسالى , 

إن ابن باجة محدد لنا معى التدبير ومعنى المتوسحد وخخاصة فى كتابه العظم 
«تدبير المتوحد » . إن التدبير يعنى ترتيب أفعال نحو غاية مقصودة . ومن هنا 
فإن لفظة التدبير لا تطلق أساساً على الفعل الواحد » وإما تقال على #موعة 
أفعال » وذلككا نقسول إن الله تعالى يعد مدبر العالم , 

وإذا كان ابن باجة مميز بين تدبير الله وتدبير الإلسان المتوسحد » 
على أساس أن تدبر الله يعد تعبيراً مطلق شاملا » أما تدبير الإنسان فإنه 
بعد تعبيراً محدداً خاصاً » فإن ذلك لا يعنى غياب الإنسان فى الوسجود الإلى 
كبا يذهب إلى ذلك كثير من الباحين فى فلسفة ابن باجة » بل إن قصد 
ابن باجة هو الُركيز على الوجود الإنسانى أساساً وذلك بشرط أن يكون ذلك 
الوجود الإنسانىمتبلوراً حول ما يسميه بالمتوحد . ذلك المتوحد الدى يتأمل 
الوجود (الكلى) بجيث ينسى الموجود (الحزثى) . 

والوجود الكلى ليس من الفمرورى أن يكون القصى منه الوجود الإلمى » 
بل إن الوجود الكلى هنا إما يعبى أساساً ذللك الوجود الذى ممثل الأمور 
المعقولة الثابتة . والدليل على ذللك أن ابن باجة تحدد لنا معنى المتوحد بأمما 
تدل على الإنسان المفرد الذى نحيا سواء فى نفسه أو مع غيره حياة مفردة 
محصل فا على سعادة مفردة أيضاً , إن هله اللفظة » لفظة المتوحد تطلق 


ال 


على الفرد الراحد » كبا تطلق على اللباعة أو الملدينة المكونة من أفراد مفردين » 
يعيش كل مْبم فى نفسه وش باكلهم فيا بينهم نمطا من الحياة الى يدبرها الفكر. 


لابد أن ثنبه هنا من -جانبنا أن هسله الفكرة عند ابن باجة تعبى أساساً 
إعلاء الوجود الإنسانى الفردى . إن الفرد لا يفقد ذاته فى بخفهما الأنعر بن 
نظر؟ لأن كل فرد - طبقاً لتصور ابن باجة ‏ فى هله المديئنسة إثما بحيا 
حياة الفكر » يا حياة يدبر ها الفكر » ومن أجل الفكر , 


إن الفر دائية هنا عند ابن باجة تعد واضحة . و ليس أدل على وضوحهاء 
من جود فكرة الاغتراب عئده ٠‏ إله حين ذكره لواجبات المتوحمد يبين' 
لنا أن الإثسان المتوتحد جب عليه علدم مشاركة الإنسان العادى فى ألماله » 
بل على المكس من ذلك » إنه جب عليه مشاركة أهل العلم من الفلاسفة 
والدين يبحفون فى الأمور المعقولة . 


وحرص ابن باجة على القّيير بين أفعال النفس الحيوانية وأفعال النفس 
الناطقة العاقلة » أحسبى تمبيز بن الفغميلة العادية عند غامة الناس و الفضيلة 
الفاسفية عند اللخاصة أى الفلاسفة . إن الفضيلة العادية يكون الإنسان فبا 
روك ارين ومع هم بحيث تكون شخصيته هسنا غير محددة 
الإطار لأمها اختفت فى : خصم الكتل البشرية » إن صح هذا التعبير ؛ وهلا 
التكتل البشرى 0 فرد من أفراده «قلدا ومتابعآ وسائراً على نمط 
الآخرين , أما فى حالة الفضلة الفاسفية فإننا جد فبا غند الإنسان الأرد » 
لعلو والنسامى وعدم ذوبان الشخصية ؛ ند فها عند المتوحد إهلاء للدات 
إن هذا الفرد يشعر ما فيه من علو وتساى بالغربة عن الآتخرين ؛ الغربة 

عن الكثرة الكثيرة من أفراد حدم . وإذاكان فاءلا أفعاله على نمط أئاس 
كدري لاهيلا ين من مجائبه تقليداً هم لأنهم من المتومحدين مثله ؛ 
من اللبين يلم مون بالفكر ومنهج الفكر , إن التقليد لا يوءجد إلا فى 'حالة العامة ) 
فى حالة الفضيلة العادية » أما بالأسبة خحالة المتوسحد فإنئا لا نيحد التقايد والمشاركة 


30000- 


القائمة على أن يفعل الواحد مثل الآتحر أى يكون محازياً ومقلداً له لأسباب 
غير صادرة عن الفكر والعقل ؛ بل نجد حالة التفرد بأوضح صورها لأن 
إطار المشاركة هنا هو الأساس العقلى » الأساس اللى إذا برهن الفرد المتوسحد 
على صضعته والتزم به » فإن الفرد المتوحد الآئحر يستطيع أن يبر هن أيضياً من 
جاابه علىا ض#مته , 


فإذا فعل الفر د المتوحد مثل ما يفعله الآتحر ؛ فإن هذا الآخر يعد متوسحدة 
أيضاً و من/أهسنا لا يكرن مقلدايا هو الحال بالنسبة للعامة . وكم دعانا 
ابن باجة إلى أن الإنسان المتوسحد جب عليه عدم مشاركة, الإنسان العادى فى 
أفعاله ‏ يجب عليه الإنصال بالشبو اللين يتميزون بالعلم والحكمة والمورة 
فإن هلا أفضل له من الاتصالات بالشباب . إن الشيوخ فى أفعاهم أقرب 
إلى المتوحددين » والشباب فى تصرفاتهم أرب إلى العموم و الاشئر اك والتقليد, 
بين لنا ابن باجة أن المديئة الفاضلة لا نحتاج إلى طبيب ولا إلى قاض . 
إن اللجوء إلى الطبيب يكون بسبب مشاركة الفرد أو تقليد الفرد للآخرين 
الذين لا يلتزمون بالملاثم من الغذاء . أما فى حصالة المتومحد فإنه لا يأكل 
إلا ملام من الغذاء . واللجوء إلى القاضى رأيضاً لا يلجأ إليه المتوجدا لأن 
المتوحد ليس بينه وبين سائر المتوتحدين إلا الحبة والإنعاء والمودة . إنه يتحلى 
بالفضيلة اللحلقية العقلية . إن أفعاله خلرقة بأن تصبح إطية + إنه يعد جدير 
بلفظة الإفسان ٠.‏ 


بل إننا لا نجد أثرأ للدين فى مدينة المتوحد » أو مدينة المتوحدين . 
والواقع أن ابن باجة كما سبق أن أشرنا يتتجه إلى إقامة حياة المتوحدءلى 
أساس الناحية العقلية الصرفة بما فبا من تفرد دن جهة » وما فها من اشتّراك 
من جهة أخرى ؛ ولكن بشرط أن يكون هن يشترك الإنسان معهم من 
المتوحدين أيضاً ) من الملّزمين مثله بالفكر ومنيج الفكر . إن الددين إذا كنا 
5 فيه دعوة إلى المشاركة و انكراة الاجماعية ر الالتزام بالعبادات الى نجهم بين 
الناس جميعا فى كل مكان » إلا أثنا نجد عند ابن باجة نوعاً من التفر دكا قلنا » 
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نوعاً من البعد » بل التزاما تام بالإبتعاد عن الجهاهير ؛ اللهاهر الى تمثل 
الموجود ؛ ولا ثمثل الوجود » أى تمل الزائل والعابر واللحسى ؛ ولا تدرك 
أهمية الوجود بم فيه هن أزلية وثبات , 

إن المتوحد أو هؤلاء المتوحدين ام كالنوابت » أى كالنبات الذى 
يتن من الام 7 ؛ وهلا إن دنا دلى شىء فا يدلنا على أن أقعام 
إنما مختلف عن أفعال الآخرين من العامة والجمهور . بل إن ابن باجة يبين لنا 
من خعلال ذكره لوااجبات المتوحد 00 يجب أن يثجه ل 
أفعاله مختار؟ أى من تلقاء نفسه » وليس عن طريق إرغام الآحرين له 
بل إله لا يصمح أن يكون الهدف عنده »ن ا ؛ هو مدح الناس له . 
إن المددح هنا يعد تعبيراً عن مشاركة الجمهور » تعبير أ عن الزائل » فى 
حين أن المتوسحد حب أن تككون أفعاله مقصودة لذاتها وليس لأغراض جزئية 
حسية", إنها جب أن تمثل الغلية وليس الوسيلة والغاية تمل الومجود مما فيه من 
بات وأزلية » والوسيلة تمثل الوجود ما فيه ٠ن‏ تغير وفساد وزوال . 

إلى أعتقد من جالى اعتقادا لا خا سلببى فيه أدلى شلك » أن هله 
النظرة من جالب ا 0 إنما تحمل فى طياتها تقديساً لكرامة الفرد » 
نتضمن تركيزاً على الحرية الفردية . إنها دعوة هن جانب أول فياسوف 
من فلاسفة المغرب العربى » إلى أن نتمسلك بالمعقول هن الأأشياء » نركز على 
الثابت والباق حيث نشحى.جالباً 0 ثيقر الثافه ون الأهور » 
فهل بعد هذا نجد تقديساً وتكر ما للفرد أكثر من ذلك ؟ كلا ثم كلا , 
أ بقل انا ابن باجة فى كتبه 0 تدي المتوحد » بتفاصول منرع مهب أن يمير 
عليه الأفراد إذا أرادوا لأنفسهم أن يكولوا جديرين بالانئثساب الملكة 
الإنسانية ؛ .جديرين « بالإلسائرة » بكل ما نحمله كلمة الإلسائية من معبى , 

نعم إنها نظرة من فيلسوف عميق الفكر . نظرة هن فيلس وف كان حر يسا 
ف كتاباته عن الإنسان المتوسحد ؛ الإنسان الذلى يغرب عن العامة ؛ على 
أن بميز لنا بين الغايات الحسدية والغايات الروحائية الحرئية والغايات الروحانية 
الكلية .انه يبين لنا أن الشخص اللحكم هسو الذى بقسدس الغايات الأخيرة ؛ 
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أى الغاياث الروحانية الكلية . إنه الشخص اللحدكم أو الفياسوف ليس نجرد 
زاهد عابد » ليس قدبساً حيث يبتعد ماما عن الغايات الأولى والغاياثالثانية» 
كلا ليس هذا مقدوره لأنه أولا وقبلكل شبوء فرد من أفراد البشر » ولكن 
لعبرة والأساس إما يتمثل فى أنه لا يكتى بالوقوف عند النوع الأول والتوع 
الثافى منهما » بل ينظر إلمبما على أمهما كالسلم أو الطريق!الموصل إلىا الثابث 
والبقين والعقلى . 

إنى لا أتردد فى القول بأن ابن باجة قد وضع أساسل الفلسفة العقلية فى 
المغرب العربى . وكان مهدا لطريق/العقل » ذلك الطريقء الذى نجده عند 
ابن طفيل ثم عند ميد الفلسفة العقلية فى عالمنا العربى كله من مشرقه إلى «خر به » 
وأقصد به الفياسرف ابن رشك , 

إن التدبير عند ابن باجة لا يعد نظرة خبالية من جالبه . إله لا يععى به 
رد الأمل واامزفة النظرية السرفة فحنبب.. 1ف التديس رتصلابة أمام) + 
سياسة الناس » يقصد به فى المقام الأول وضع الأمور فى موضعها » سبدف 
من ورائه إلى تقديس كل ما هو إنسانى » وتكرم العقل وكل ما هو عقلانى . 
أليس هو القائل فى كتابه : تدبير المتوسحد » إن لفظة التدبير إثما تقال على 
ترتيب أفعال محقق غاية مقصودة . وهذا إن دلنا على شىء فإنما يدانا على 
أن التدبير يعد إنسائيا فى المقام الأول » إذا أن المتوحد يطلب الغابة عن قصد » 
كبا أنه يرتب الأفعال الى تؤدى إلى نحقيق هذه الغابة . وإذا قلنا بالثرتيب 
فإن هذا الأرتيب لا ينسى للمتوحد أن يقسوم به إلا عن طريق الفكر » 
طريق الإئسان طريق العقل » ذلاك الطريق الذهى . 

ألم يكن ابن باجة حريصاً فى رسالته : الاتصال ؛ على القّييز بين الناس 
ورفع طبقة على أخرى على أساس أن طبقة منها أكثر التزاما بالعقل » وطبقة 
أخخر ىأقل التزاماً بالعقل . إنى أعتقد أن تفرقته بين البحهور والنظار والسعداء 
انما يتدرج من الأدنى (الجمهور) إلى الأوسط (النظار) إلى الأعلى (السعداء) . 
أقول إن تغرقته بن هذه الطبقات الثلاث إنما كان أساسها ت#ديس العقل 
من جائبه ورفعه فوق كل كلمة » رفعه إلى أسمى مكالة . تقديس الفرد 


]0ق لأ سد 


المتوحد » هذا الفرد الى لا يعد منعز لا تماه؟ عن' اختمع ؛ بل إنه مكن 
أن يعيش مع متوحدين مثله . إن مديلته الفاضلة/ليس فيا فرد واحد ؛ 
بل أفراد كثيروك. 


وإذاكان ابن باجة قد تأثر فى نظرته للإنسان بكثير دن المصادر الفاسفية 
الى سبقته وعلى رأسبا المصادر البوثائية وسخاصة أفلاطون فى جمهوريته ؛ 
والفاراى فى مدينته الفاضلة » إلا أننا نجد لديه الكثير هن النظراث العمرقة 
فاية العمق الى تكشف عن انجاهه العقلانى » تكشف عن تقديسه للإنسان ) 
تببن لنا الفرق » والفرق الدقيق بين الإنسانى من جهة ؛ وغسير الإنسائى 
من جهة أخرى , 


إن آراء ابن باجة الى تتعلق أساساً بالإنسان قد أثرت فى تشكل و-جهة 
نظر الفيلسوف ابن طفيل كما قلت هنك قليل »ىا أنها أثرت فى تحديد مسار 
فاسفة ابن رشد وخاصة ما تعلق مها بالإنسان . و لنحاو ل الآن الإشارة جرد 
إشارة إلى بعض النققاط الرئيسية عند هلين الفيلسوفين حتى ينسى لنا إدراك 
أهية“البعد الإنسانى فى فاسفة الفرلسوفين » والتدليل على أن البعد الإنسائى 
م يكن كا مهملا فى فكر ابن طفول هن جهة وفلسفة ابن رشد من جهة أخرى , 
لقد ترك لنا ابن طفيل قصة فلسفية هى قصة حى بن يقظان . و بمكئنا 
اقول بأن ابن طفيل فى نظرته للإنسان إنما كان متأئر؟ بابن باجة » سواء 
كان هلا التأثر هن بجانبه بطريقة مباشرة أو غير «باشرة . إن المتوحد عند 
ابن باجة » يتلا فى الكثر من الزوايا والأبعاد مع شخصية وحى فى المزيرة 
المهجورة الى نشأ علا . 

إننا إذا حللنا قصة حى بن يقظان » هذا العمل الأدلى والفلسى البالغ حد 
ااروعة والإتقان الفاسى والفكرى » فإننا نجد الققصة تتعرض لدراسة 
الكثير من الجوانب وانحالات , إنئا نجد فى القص.ة دراسة الممجالات الطبيعية 
و الات الإلهرة اياوز بقية وإذا كان ابن طفرل يعر ض لنا دن كملال قصته 
الفاسفية كيفرة وجود «حى؛ فى الجزيرة المهجورة وهل تقول بالتفسير المادى 


ب اق امه 
أى ولادته من أب وأم » أم نقول بتولده هن العناصر » هذا القول الذى 
يقرب كثيراً من التفسير المادى » فإنه يعرض علرنا أيضاً الكشر هن الآراء 
الثى تعد داخلة فى مجال دراسته للعالم العلوى والعالم السغلى . 


دإذ 5 0 0 نا إراتة ولا اجر 


الأدلة على وجسود الله 00 صفائه ؛ ودراسة موضوع الود » 
فلسفة الموث » بالإضافة إلى تحليله الدقرى لشكلة العلاقة بين الفلدمة و 2-5 


ومكننا القسول بأننا إذا كنا لا نعدم و«جود بعض الآراء الفلسفية الى 
تتعلق بالبعد الإنسانى فى دراسة ابن طفبلل لبعض النحالات الطبيعية واغهاللات 
اموت فيز يقية بقية الإلهية » إلا أن تركيزه على البعد الإنسانى | ما ينضح بصورة 
أكثر ديد ردق فى عرضه لموضوع اللحلود » وتحليله لموضوع فلسفة اللبين » 
أى العلاقة بين الفلسفة والدين . 


ونود أن تؤكد من جانينا أن ابن طفيل كا فق 1 ن أقرلاءت نا 
يتجه انجاها عقلاني] معى أنه فى نظرته للإنسان كان متأثرا أساساً بالبعد العقلانى 
دكم نجد أوجه تلاق بينه وبين 0 إل 
جذرى بينه وبين الغزالى وذلك مئل الصفيحات الأولى ٠.٠‏ ن قصته الفلسفية , 
إنه فى دراسته للإنسان لا يرتضى لنفسه البعد الصسوق لسمل »؛ وإثما يؤكد 
باستمرار على اهانب العقلى . ولعل هذا يؤكد لنا أله لا تخرج عن المدرسة 
العقلية الفلسفرة الأندلسية و ذللك فى نظرتها للإنسان » سواء هثل هله المدرسة 
الفياسوف السابق عليه » ابن باجة » أو مثلها الفيلسوف الى عاصره فرة 
وإنكان قدءاث بعده » ونعبى به ابن رشد آخر فلاسفة العرب . 


غير إننا إذا قارنا بين البعد الإنسانى عند ابن باجة على النحو الذى سبق! 
أن بيناه » والبعد الإلسانى عند ابن طفيل » فإنه ممكننا القول هن بجا 
أن البعد الإثسانى عند ابن طفيل إبما جد علاقته أكثر ر ضوساً بالبعد الإلى » 
معى أننا نجل صلة أرق بين اإعدين ؛ مما نجده عند ابن باجة . ولعل هذا 


٠ 
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ينضح كا قلنا دراسة ابن طفيل لموضوع الحلود ومرضوع التوفيق 
ببن الدين والفاسفة . إن دراسة هاتين المشكلتين من خلال الصفحات الى 
تركها لنا الفيلسوف المغربى ابن طفيل فى قصته «سى بن يقظان » إثما ثبين 
نا أن المنظور الإلى لم يكن غائب دن الأبعاد الإنسائية و ذلك على الرغم *ن 
الركائز الإنسانية العدبدة النى نجدها الدارس سراء فى أبعاد فلسفة الموت 
أو فى جوالب التفرقة بين اتجاه سلامان واتجاه أبسال واتجاه حى » أى 
الشخصيات الى يدور بيلها الحوار الدينى والفلسنى فى محال التوفوق بصفة 
خاصة , 

لقد كان ابن طفيل فى معرض دراسته للخلود حريصاً على بيان التغرقة 
بان طبيعة النفس الإلسائية «ن جهة ؛ والجسم أر المادة من جهة أخرى ؛ 
حريص؟ على القريز ببن ما يعد بالفعل ( الصورة) وما يعد بالقوة (اللجسم) . 
لقد حلل لنا ابن طفلى سحالات النفس فى ححياتها الأرضبية من سعسلال هلاقتها 
بواجب الوجود (الله) ؛ وربط بين ذلك وبين اللمسلود فى العالم الآخر » 
نظرا لأن السعادة و الشقاء فى العالم لتر لابد أن ترتبط كل معالة منها بأفعال 
البشر فى هذه ادبا الدنيا . وهل! إن دلنا على شى ء فإثما يدلنا على أن المنظور 
الإلحى لم يكن غائرا تماما فى بعض أبعاد دراسة ابن طفبل لتلك المشكلة , 

إن ابن طفيل عير بين ثلاث حالات فها يتعلق بمصير النفس دن يلال 
علاقنها بواجب الوجود , حالة أولى تمل النفس أو الإنسان اللنى أدرك واجب 
الوجود ثم فقد إدراكه بالمعصية » و مصير الإنسان فى :للك الليالة إنما يتمثل فى 
الآلام البى لا نباية لما وسواء تخلص هن الآلام بعد جهاد طويل » أم ببى 
فى الآلام بقاء لا نبائيا , 

وحالة ثالية تمثل الإنسان الذى أدرك وجود الله وأقبل تما عله و الثم 
بالتفكير فيه حبى موث الجسد » ومصير النفس بعد الموث إنما يتمثل فى للنبا 
وشطل اوسعانة فلالا 1 لا 

وحالة ثالثة تمثل الإنسان اللى لم يدرك وجود الله , ومصير النفس فى 
هسك الخالة إنما يكو نكمصير الحيوالات , 


0 ل 


تخرج ٠ن‏ هذا كله إلى القول بأن هذه القسمة من جانب ابن طفيل 
إنما تؤدى إلى أهمية المعر فة بالنسبة لالإنسان من جهة» و الربط بين المعرفة و العمل 
من جهة أخرى . والدليل على ذلك » أن اللخالة الثائية بالأسبة لمصير النفس 
بعد الموث ؛ إما تعد أفضل دن الحالة الأولى » حالة المعرفة رلكن اللخروج 
عامها عن طريق المعصية » كما تعد أفضل من اللهالة الثالثة » لأنها محالة تسوى 
ببن الإنسان والحيوان . إن الإنسان الذى لا يعرف » الإنسان اللى لا يدرك 
إدرا كا دقبقاً ؛ إنما يعد أقرب إلى الحيو ان هنه إلى الإنسان كا يثرشى أن يكون 
الإفسان . 


وإذا كان ابن طفيل قد اهم ببيان دور المعرفة واستخدام الفكر والعقل 
بالأسبة للإنسان وذلك فى معرض دراسته لفلسفة الموث » فإئنا نجد هذه 
الأبعاد عنده واضحة تمسامالوضوح فى دراسته .هرات بأعمال الإنسانالوصول 
إلى المشاهدة , لقد كان حريص؟ على أن يبين لنا أن المرتبة الأولى البى يتشبه 
ها الإنسان بأعمال الحيوان غير الناطق تعد أدنى من المرئبة الثانية الى يتشبه 
فا الإنسان بالأجرام السماوية ؛ أى يبتعد عن النقص ويكون ثقر وشفافاً 
مثلها » كبا أن هذه المرتبة الثائية تعد أدنى هن المرتبة الثالئة الى تمثل النشبه 
بالموجود الواجب الوجود » إن الإنسان إذا كان غتاجاً للنوع الأول 1 فظ 
جسمه وللنوع الثانى لحفظ نفسه » فإنه أشد استرابجا للتوع اثالث الذى 
يقوم على التأمل وعمق النظرة . 


ولعل هذا التحليل هن جانب ابن طفيل يذكرنا مر سبق لابن باجة 
أن تعرض له من مبلال تمييزه بين الغايات اللسدية والغايات الحرئية 
والغايات الروحانية الكلية . إننى أحسب أن هذه الأنواع الثلاثة الى يذكر ها 
ابن باجة فى كتابه تدبير المتورحد إنما كان لما أثرها فى بلورة فكر فيلسوفنا 
ابن طفيل حول :للك المراتب الثلاث » وإذا كانت الحالة الأولى و اللحالة الثائية 
إنما تعد طريقاً لاحالة الثالثة عند ابن باجة » ممعنى أن الحدف الرئيسى إنما هو 
يتمثل فى الخالة أو المرتبة اثالئة » فإننا نجد هذه الفكرة أيشساً عند 


ل 


ابن طفيل . وهذا إن دلنا على شىء فإئما يدلنا على أن المنظور العقلانى إثما 
نجده أبشاً عند أبن طفيل فى نظرته للإنسان تماما كما وجدنا » عند ابن باجة 
فى تصوره للإنسان المتوحد . 

وكل ما نجده من فرق بين نظرة الفيلسوفين بالسبة للإسسان .هو ما سبق 
أن أشرنا إليه وهو أنئا جد نوعا من الغياب الإلمى فى تصور ابن باجة » 
فى حين نجد نوعا ما من ألواع الحضور الإلمى فى حاولة ابن طفيل . 


ولعل ابن طفيل فى دراسته مو ضوع التوفيق بين الدين والفلسفة إثما كان 
حريصاً على ببان دور العقل ودور التفكير العقلانى ورفعه إلى أعلى درجة . 
إن أسال إذا كان قد ترك صاحبه سلامان » واتجه إلى جزيرة كان محسب 
أنها مهجورة تمامآ من الآدميين إثما يدلنا على ضرورة ة وأهمية التأويل العقل 
(أبسال) وعدم التعلق بالظاهر أو التقليد ( سلامان ) وتوصل (حى) عمفرده 
فى -جزيرته المهجورة إلى ما ير نا به الدبن والشرع » فإن هذا يبد والالاه 
على تقديس العقل ؛ العقل القادر على النفاذ إلى جوهر المشكلات الميتافيزيفية”' 
دون مدد خارق من السماء » بل إن هذا التصور من بجانب ابن طفيل؛ ' 
وخاصة بالنسبة لتحديد أبعاد ومعالم فكر شخصية «حى» إثما يلتى *ن 

بعض الزوايا واللدوانب .م , بعض أبعاد الدين الطبيعى »؛ الدين الذلى يقوم على 
العقل أساساً دون حاجة إلى وسالط . تقول يلتثى من بعض الزوايا وليس 
من كل الزوايا نظراً لأننا لا تعدم وجسود اختلافات قد تكون جدرية ببن 
تصور ابن طفيل لفكر حى ؛ والتصور الذى نجده عندالقائلين بالدين الطبيعى . 

إذا التقلنا من ابن طفيل إلى ابن رشد » وجدنا أن هذا الفيلسرفكان 
من أكثر فلاسفة المغرب العربى اهاه؟ بدراسة البعد الإنسانى و ذللك داخمل 
ال مذهبه الفاسفى » وإن كنا نلاحظ أن استقلالية الإنسان ونخاصة ءن 
البعد الإلى ربما تكون عند ابن باجه أكثر و ضوحا وتميزاً , 

ولكن ميزة ابن رشد تتمثل فى طرقه لكثير ه ١‏ ن المشكلات الى وإن 
كانت ها صلة وعلاقة وثيقة بلمحال الإلهى » 0 تبحث فى أبعاد تعلق 
من بعض جوائها بالبعد الإنسائى وذلك على تنوع مستويات هذا البعد الإلسانى. 
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إن الصلة بين البعدين » البعد الإلسانى والبعد الإلمى تبدو ىا أشرث فى 
أول الدراسة كالأوالى المستطرقة فى الفصاها واتصالها فى وقث واحد . 


وكل ما نلاحظه فى مال الفلسفة الرشدية أننا إذاكنا نجل ابن رشد ينصدى 
لدراسة مجموعة من المشكلات تدسعل دخولا مباشراً فى محال الإهى الميتافزيق 
كإقامته مجموعة من الأدلة غلى قدم العالم » أى قدم المادة الأولى الى تعد عنده 
أزلية » وتقدمه لجموعة من الأدلة على وجود الله تعالى وممله فى 
الصفات الإحية » فإن تلك المشكلات إنما نمس مسا خفرفا البعد الإنسانى » 
بل نستطيع أن تقسول اليوم من جانينا إن ذهاب ابن رشسد وتأكيده على 
القول بوجود مادة أولى أزلية » أى وجود شيئية معينة متميزة ؛ 
اورجه :اهما الرسووات 2 قاد يمه بأكيدا ادن حالم عل ورد عقن 
الركائز الوجودية » ومنها ركائر إنسائية » بل أعتقد أن البعد الإنسانى سيكون 
مختفياً تماما فى دراسة ابن رشد لتلاك المشكلة لو كان قد ذهب إلى القول 
بإيجاد الله تعالى للعالم عن العدم » أى القسول محدوث العلم . 


وإذا كانت تلك المشكلة » تمس مسا شفيفاً كما قات البعد الإنسانى » 
فإننا نجد ذلك أيضاً فى دراسته لموضوع الأدلة على وجود الله تعالى . 
ببح أن هله الدراسة تدخل كا قلت دخصولا مباشراً فى أكثر أبعادها 
فى امال الإلمى. » ولكن تطرق ابن رشد أثناء دراسته لهذا محال إلى البحث 
فى السببية وإثباته الأثر الإنسانى إن صح هذا التعبير ؛ والببحث فى الفاية 
والربط بينها وبين السببية » كل هذه نقاط لا يصح أن نتغافلها » ولا أن نصرف 
النظر عن د لالالها الإنسائية . إن الدارس لنقاط الارتكاز هذه فى دراسته 
لكثير من المشكلات التى تدخل دخولا مباشراً فى البعد الإلهى » يدرك تمام 
الادراك وجسود بصمات إنسانية » بل محاور إنسالية فى بعض زوايا هذا 
البعد الإطى . 


إن البعد الإنسالى » واهمام ابن رشد بتحديد معالمه وزواياه يظهر بصورة 
أكثر وضوسا فى دراسة ابن رشد لموضوع المعرفة » وتركيزه على دور العقل 


ا 


الإنسانى اللى يعتمد فى البداية على التواس وإن كان يتبخطاها حبى يصعد 
إلى الكلى والعقلى والمحرد . وهنا ما أدى به إلى رفض طريق التصوف 
جملة وتفصيلا . بظهر البعد الإنسانى فى الثقد العزيض الذى وجهه ابن رشد 
للأشاعرة كفرقة إسلامية. إنه عدو لدود للأشاعرة» والدارس لير اثالأشاعرة 
بشعر أن لبعد الإنسانى يكاد يتلاثثى فى فكر هم ؛ حيث يككاد مختىتماما فى الإطار 
الإلمى » أو فى الوجود الإلهى . 


وإذا كان ابن رشد قد حث فى مشكلة اللسر والشر » فإننا مجده فى محثه 
لتلك المشكلة يبن لنا أن العقل بإمكانه القيرُ ببن ما هو شير وما هو شر . إنه 
م يرجع القييز إلى الشرع على النحو الذى نجده عند الأشاعرة » بأ رجعهإلى 
العقل تقديساً من جانبه للعقل الإنسانى ودوره فى صياغة الكثر من الأبعاد 
الوجودية الإنسانية . كيا أن ابن رشد إذا كان قد حاول من بجانبه الببحث 
فى مشكلة التوفيق بين الدين والفلسفة » إلا أنه كان أكثر فلاسفة العرب 
فى دراسته لتلك المشكلة » اهيّاما بالبعد الإنسانى '. ويكتى أن لذكر أله 
يعلى العقل دواماً . وإذا قلنا العقل فإئنا نقصد العقل الإنسانى أساساً . ؤهل 
يستطيع الباحث أن يقول بغير ذلك ونخاصة إذا وضع فى اعتباره رفع 
ابن رشد لأهل البرهان فوق مرتبة أهل الخطابة والإقناع » بل فوق مرثبة 
أهل الجدل من المتكلمين . إن تركيز ابن رشد على الطريق الدر هانى العقلى نجد 
فيه تاثراً عن جانبهبابن باجة وإعلاء ابن باجة للعقل ودوره فى صياغة 
وجودنا الإنسانى , " 

بل إننا فى الواقع لا جد مشكلة يتصدى ابن رشل لدراستها وسير أغوارها 
إلاويبين لنا أثناء دراسته لا وبعد صياغته لأبعادها وزواياها » أن كلمة 


لعقل فوق كل كامة » أن الإنسان ليس عاجزاً عن التصدى ها وتقسددم 
الآراء حوها , 


إن الدارس للمشكلات الى تدخل ف الأسق الفلسى الر شدى جد تقديساً 
من جانبه للإنسان و إثباتاً لدوره ؛ صرح أننا قد نجد لديه نوعاً دن الللط ببن 


- 
البعد الإنسانى و البعد الإلهى ٠»‏ ولكنه خلط قلا يوسجد ؛ وخاصة إذا وضعنا فى 
اعتبارنا أنه كان حريصاً على أن يبين لنا بوضوح أبعاد الفعل الإنسانى » 
وما يستطيع الإنسان أن يقسوم به سواء فى المشكلات الى تتعلق تعلقاً مباشراً 
بالأبعاد الإلهية » أو ى تلك المشكلات التى نجد أمها تمثل التواجد الإنسانى » 
تمثل الاعماد إعهاداً رئيسياً على العقل » العقل اللى هو فى أساسه عقل إنسان » 
عقل ليس عاجزأً أو مشلولا » ولكنه العقل الدى له استقلالية » العقل الإنسانى 

اللى يضع بصماته الوضحة 'والبارزة على هذا الوجود الذى نعيشه ونحياه . 


غير جد فى يقييبى واعتقادى » النظر إلى فلاسفة المغرب العربى على 
1 نهم أهملوا قْ فلمسشاتهم البعد الإنانى , إن هله النظرة تعد فما نرى اليوم 
0 نظرة خاطفة فى أساسها وجوهرها » نظرة مجائها الصواب قلا 
وقالا . إنك إذا حللت أفعال المتوحد عند ابن باجة تستشهر بأن البعد 
الإنسانى فى حالة تواجد من أول أفعال هلا المتورحد حبى آخر أفعاله . 
إنك إذا وضعت ف اعتبارك رفع ابن طفيل من جالبه لمرتبة «حى افو مرنية 
['وأبسال» وه سلامان ) » فإن هذا يعبى ىأساسه وجوهره » رفعاً للعقل الإنسانى 
وبيانا لمكانته الكبرى وإثباتاً بأن العقل » هذا البوهر الحالد لا ممتاج إلى 
وصابة . إنك إذا تأملت وحللت وبحت ف النسق المذهى الفلسنى الرشدى 
فإنلك تشعر أنك أمام فيلسرف كان حريصا بحرصاً تاما على إثبات دور 
الإنسانوبيان الثقة بالعقل والتأكيد من جانبه على أن الإنسان ذللك الفرد 
المعقول يعد قادراً إذا اعتمد على عقله على إنجاز الكثير من المهام سواء 
ما تعلق مئها بامحال الإلمى » أو ما تعلق ممما باخحال الإنسانى , 


وما أحوبجنا اليوم إلى النظر إلى فلسفتنا العربية نظرة جديدة » ما أحوبجنا 
إلى بيان دور الإنسان فى البناء الفلسى و الآراء الفلسفية البى قدمها لنا فلاسفة 
المشرق العربى وفلاسفة المغرب العربى . إن تحور الوجود هو الإنسان » وإذا 
أهملنا الإنسان فقد تساوى لديئا الوجود والصدم . إذا أهملنا الإنسان معنى 
هلا أننا قانا الحياة وداعاً , إن الإنسان مثل عظمة هذا الوجود وسر دوامه» . 
فلابد إذن من التركيز على إبراز دور هذا الوجود » الوجرد الإنسانى . 


اا 


وإن من محلل بدقة مذاهب فلاسفتنا سواء فى المشرق أو فى المغرب العربى » 
فإنه بيد الكر هن العناص الإتسانية البناعة و الخلاقة + سيعتقد تمساما 
أن الإنسان كان له تواجده فى فلسفاتهم ول يكن عنصراً خائرا ولاىا مهملا . 
إننا إذا كنا من جانبنا مختلف معهم فى قليل أو فى كثير من الآراء الى قالوا مما 
فى مجال أو أكثر هن الات فلسفاتهم وما أكبرها » إلا أن هذا لا معنا 
من القول بأن الإنسان كان ركيزة من ركائز بحو مم الفلسفية » الإنسان كان 
فى دائرة اهتاماتهم سحين قامرا بصراغة آرامهم الفلسفية . صرح أله قد غلب على 

دراسمم لابعد الإنسانى فى كثر من الأحران ؛ الدوائر وانحالات الفيزيقية 

والإغية ( الميتافنزيقية ) ولكن هذا لا يععى غياب البعد الإنسالى أوضياعه 

عند فلاسفة المغرب العرلى . 


ا 
بعض مصادر الدراسة 
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مفهوم المسئولية فى الحضارة الحديثة 


بقسسلع 
د ٠‏ محمود حمدى زقزوق 


استاذ الفلسفة بجامعة الازهر 


مفهوم المسئولية فى الحضارة الحديثة 


-١‏ المهيسسد؛ 
لقد استطاعث المدلية اليديثة القائمة على العلم والتكنولوجيا أن :ؤثر فى 

حيائنا العملية تأثيراً شاملا , ولكن التقدم العلمى والتكنولوجى الرائع اللى 
ينعم به قدر كبير من البشر كان باهظ التكاليف لما نتج عنه من أخطار مهد 
وجود البشرية -جمعاء . قد أصبيح اللتطسر الوم مبدد بقاء الجنس البشرى 
بسبب الهديد المستمر والمتزايد بنشوب حرب ذرية » وبسبب أزمة الغذاء 
العلمية » وبسبب التلوث المتزايد للبيئة الإنسانية عن طريق التطور التقى 
المنفلت الزمام » وغسير ذلك من أخطار أخرى كثيرة (1) . فقد أمدنا 
العلم بقوى هائلة » ولكننا نعبث بباكا يعبث الأطفال . رقد وجدت الآنات 
فى أول الأمر لتكون فى خصدمة الإنسان » ولكن الأمر قل تطور إلى سحد جعل 
لما السيادة عليه , فالصانع الذى كان سيد نفسه قد أصيح بقهر الآلات مجرد 


أداة ف المصنع (؟) : 


«1[» 1972 28361 ,1119 .م ,2 .80 رقتطمهوم1تطط عمل تاأعتاطعماره؟ ومطمو ه1115 
ومن أقرب الأمثلة على هذا التلوث اللطير للبيئة ما ترتب عل الفجار المفاعل النووى السوفييى 
فى محطة تشير لوبيل” بالقرب من مديئة كييث بأوكرائيا فى مايو 1985 . فقد أدى ذلك إلى 
تسرب ضم للمواد المشعة الى حملتها الرياح إلى مناطق أخرى من العام , وقد أثار ذلك الرعب 
والملع فى كل أنحاء أوربا » وامتدت السسابة الذرية لتصل أيضاً إلى منطقة الشرق الأوسط . 
ويعد هذا الحادث أسطر حادث فثار يخ الطافةالنووية , وقدحدثت حوادثهائلتو إن كالتأقل حج) - 
فى المملكة المتحدة عام ١01‏ » وف بنسلفانيا بالولاياث المتحدة الأمريكية عام ولاو١ا‏ . 
ومنل حوالى عام أو أكثر كان ححادث تسرك الغازات السامة من أحد المصالع فى المند والذى 
راح شا محينه عدة آلاث من البشر , 
(؟) انصة اطضارة :تأليف أ , م . جود وترجمة محمد بدران» ص هم ( لنة التأليك 
والترسمة والنشر ) ؛ 
أنظر أيفاً : فلسفة الحضارة لألبرت شفيئسر- ترجمة د.عبد |ارحين بدوىوص 7١‏ ( دار الألالس 
6وؤوا)ء 


ع الات 


هناك أرضا تطر راث غالمية على الصعردالسيامى من الصعب ضصبط مسار ها. 
وليس الإرهاب الدولى إلا إحدى السمات الظاهرية لهذه التطورات الى 
تنكبث بجادة الصواب . وقد أصبح العلم الذى ترتبت على نتاتجبه الأخطار 
المشار إلمبا ‏ «طالب؟ الآنبأن يتحمل أيضاً عبءاستقرار الياة الإسالية ١‏ 
دقان السلام العالى ؛ رذلك على أساس هن التعاو ن الدولى » وعلى أساس 

فحص الأسس 0 يقسوم علبها هلا العلم بيد ف الوصول إلى أشلاقيات 
نحكم مسار ه وتضبط زمامه . 400 


لقدكان الاعتقاد العام فى التقسدم - الذبى ساد أله رن التاسع 0 
تأسس عل التطور المائل للعلم و التقنية كان بحسب أن السلام العالمى سيأ 
تلقائيا خلال التطور الحضارى الشامل. وقد أدى هلا الاعتقاد 5-8 نْ 
مام إلى « نوع من الرضا الساذج بما حققناه هن إنجازات مادية رائعة » 
وضالنا نكر ا لي بتقدم هو أمر مفر وغ منه 
لأنه متضمن فى الوقائع نفسها » () . ولكن الكوارث الى سادت 
اص مساو لك ووم 
السلام التلقائى أمرا خيالياً . 

أما فكر العلوم الطبيعية ‏ الذى اغتقد المتطر فون من ألعاره أله قد كشف 
د الميتافزيى وأسطورية الأدبان - فقد كشف ‏ 


مما ثرتب على نتائجه من أخطار تهدد البشرية «جمعاء ‏ عن أسطورية الاعتقاد 
بأنه وحله قادر على إسعاد البشرية . 


وايس هناك شك فى أن المشكلات الحضارية الى تواجه البشرية .شكلات 
لا حصر لما » وأنها تبدو مستعصية على الحل . ولكن هذا ليس دليلا على 


, )١( المرجع السابق ذكره فى هامش رقم‎ )١( 
,.1١١١ فلسفة الحضارة » ص‎ )١( 


3 


أن حلها أمر غير ممكن , فقسد قامت الإنسائية فى تاريخها الطويل محل الكثير 
من المشكلات فى محجالات عديدة جما كان يبدو فى ححينه أمراً مستحيل الحل . 
وقد حققت البشرية إنجازات عظيمة كانت رداً على التحديات الى واجهنا . 

وفى هلا المقال نريد أن تتنارل مفهوم المسثولية بوصفه الدعامة التى 
ترتكز علمها الحضارة الحديثة أو الى يأبغى أن ترتكز علا . 


؟ ب مفهسوم الحضارة 

وف البداية ثرى أله بتحم عليئا أن زرسم إطاراً عام لمفهوم المتضارة 
يكون تعبيراً عن الفهم الحديث للا المفهوم » وذلك دون الددحولا فى صراع 
التعريفات الحتلفة لمصطلح الحضارة (1) ٠‏ 

إننا عندما نتأمل فى ظاهرة الحضارة فإننا نفكر أولا فى ذلك المبراث 
المضارى الضحم الذى آل إلينا من أجيال سابقة » نفكر فيا قامت ولا تزال 
تفوم به الحضارة من تغيير الحباة على الأرض تغييرا بعيدالمدى بشكل يدعو إلى 
الدهشة . وعندئل محق للمرء أن يقول : إن اللمضارة هى امتياز للإلسائية 
فالإنسان وحدة هو صائع الممضارة . 

وعند النظرة التأملية القريبة فى ظاهرة الحضارة ندرك أن الحضارة 
الموروثة ‏ وهلا أمر ينسحب بطبيعة الال على كل الضارات اعتلفة ‏ 
ليست ببساطة شيثاً موروثاً » وإثما هى بإستمرار شى' يتحثم على المرء أن يسعى 
إلى امتلاكه مرة أخرى جهل جديد حى يصبح عن طريق هذا الجهد 
مالك حقيقيا لتلك الحضارة » كيا ندرك أيضاً أن المضمون الحقربى للحضارة 
يكن ى هل الاكتساب الجحديد والامتلاك المنجدد الذى يظهر فى صورة 
جديدة . ومبذه الطريقة وحدها يظل هلا المضمون الحضارى نحراً 
ثابشاً بالياة , 


(0) إذا كان علينا أن نمتار تعريفاً الحضارة فإئنا ثميل إلى الأخل بالتعريف الذى قال به 
ألبرت شفيتسر فى كتابه فلسئة اطضارة ( ص 4" ) والذى يقول فيه : إن الحضارة بصورة عامة 
هىر التقدم الرو حى والمادى للأفراد والجاهير عل السوام » , 


111 
© - الحضارة والسئولية : 

ولكن الأمر لا يقف عند حد الإمتلاك المتجدد للحضارة » ولا يجوز 
له أن يقف عند هذا الحد . فهذءا أمر ل يعدكافيآ على الإطلاق . فالحضارة 
قب لكل ذلك وبعده - هى الثرام أخلاق . وهسلا الجدائب يعدذا أهمية 
خاصة بالنسبة لعصرنا الداضص . 


وهله الحقيقة والموقف الذى تتطلبه يبدوان لنا المنطلق الوحيد الممكن 
محاولات التغلب على المشكلات اللتضارية الملشعبة فى عصرنا اللاضر » 
سواءكانت هله المشكلات دامخل نطاق الحضارات الحتلفة كل مها على حدة »؛ 
أو كانت مشكلات على مستوى العلافات اللضارية الدولية , 


إن مثل هله الحضارة ‏ بالمعتى المشار إليه ‏ هى وحدها الى بمكن 
أن تكون -جسراً عبر الحدود بن الحضاراث الختلفة » وذلك لأنها تجمل من 
السبل اتخاذ موقف التساميح إزاء عوالم الحضارات الأتخرى . وفى ظل التساممح 
الذى توفره الحضارة تتاح للمرء حرية التفكير . وقد يفكر المرء فى انجاه 
خاطى ء؛ ولكن لفت نظره إلى الانجاه ااصحيح لا يكون عن طريق الإرغام 
أو القهر » وإنما يكون بالحكقة والموعظة الحسنة . وهكذا يلتى التعصب: 
الأعمى ؛ ويمتى العنف اللجهول فى ظل الحضارة الحقيقية (1). 

وهسذا التساميح المشار إليه ممكن أن يكون مثابة هلمعل للالتقاء و الحوار 
الحقيقيين بن المضارات الختلفة » وحاولات التفهم اللشيى للحضاراثت 
الأخرى . والحضارة مبذا المانى أيضاً تجعل - من بادىء الأمر- كل نار لات 
رفض الميضارات الأنخرى أم رأغير وارد ؛ وتكشف ال م 
المسبقة الى تلبى علمها هذه اهماو لات ؛ كا تكشف أيضاً عن عدم لياقة 
أشكال السلولك المر تبطة هذه الاو لات 3 اله من أسلوب الغطارسة 
والاستخفاف . 


مضي اميم 


(١)قصة‏ المشارة ص 9لا ومابعدها . 


#/1!ا 
وعندما نقول إن اللنضضارة الام أخخلاق فإننا نعنى أمها ليست مهرد حضارة 
إنتاج أواستبلاك » فهذه لا نستحق أن يطلق عليها لفظ حضارة . فلم يعد يك 
أبدا أن يقتتى المرء الحضارة مجرد اقتناء » الأمر اللى مكن أن يؤدى ىا 
هو الغالب - إلى متعة محنة » و رؤدى أيضاً أو بمكن أن رؤدى إلى ضيق الأفق 
والرضما الكاذب عن النفس(!) , ْ 


إن الحضارة للها طبيعة ٠زدوجة‏ . فهى من ناسرة تحقق نفسها فى سرادة 
العقل على قوى الطبيعة » ومن ناحية أخير ى فى سرادةالعقل على نوازع الإنسان. 
وليس بكى إطلاقاً أن يسود العقل على الطبيعة الخارججة » فهذه السيادة ؛ 
وإن كانت تمثل تقدما إلا أنه تقدم تقترن فيه المزايا بالمساوىء الى ممكن 
أن تعمل فى انجاه البربرية . وليس ْنى علينا ما ممكن أن نجره الأساءحة الذرية 
على البشرية من ويلات . ١‏ ْ 

وهن هسنا فإنه لابد أن تكرن هناك سيادة للعقل على نوازع الإنسان 
أيضاً حى لا يستخدم الناس القسسوة الى أعطتهم إياها السرطرة على الطبرهة 
ضد بعضهم البعض » لأن ذلك يلب مهم فى كفاح من أجل الوجود أشد ترويعاً 
من ذااثك الكفاح الذى كان يسوم به الناس اللرين يعيشون على الفطرة 


)١(‏ لقد عالج مالك بن ى - فى فصل بعئوان ( من التكديس إلى البناء ) فى كتابه شروط 
المضة - الو ضع الحضارى القائم فى العالم النائى » ووضع مقياساً عاماً لعملية الحضارة صافة فى 
قرله : م إن الحضارة تلد منتجائبا » » وذهب إلى القول بأله سيكون من السخف عكس هذه 
القامدة وماولة صئع حضارة من منتجاتها . فلكى ثلثىء حضارة لا يتحمم عليثا أن تشترى 
كل منتجات الحضارة الأخرى . هذه الحضارة إن باعتنا منتجاتها فلا يمكن أن تبيعنا روسها 
وأفكارها وكل المعانى الىى لا تلمسما الأنامل , 

ونحن عندما ثقول هنا إن الحضارة الام أخلاق أو عندما تقول إن الحضارة مسئولية 
( وكلا التعبيرين يعنيان لديئا شيثاً واحداً ) فإلنا ثمنى أن هناك شيعا ذاتياً أساميا يجب أن يود 
ملية التحضر . فهى عملية مثبمثة هن الداشل أساساً » ولا محفل كثيرا بالرشرف الظاهرى 
الغالى ٠ن‏ المسمون , ولمذا يمكن أن ثرى فرداً من الأفراد يستخدم كل منتجاث الحضارة 
ولكنه لا يسلك سلوكاً حضاريا . ومثل هذا الفرد لا ممكن أن يقال عنه إنه متصشي رهم 
الأكرام اطائلة الى يحيط يبا انسه .ن منتجات اطشارة , 


4/اب 


والطبيعة البدائية , والمقصود بسيادة العقل على النوازع الإنسالية هو أن تنجه 
إرادة الأفراد , والجواهير إلى الخسير المادى والروحى للكل رللأفراد اللين. 
يتألف منْبم الكل ؛ وبتعبير آثر أن يكون سلوكهم سلركا أخلاقياً , وهكذا 
لستطيع 7 تقول إن لتقدم الأتحلاقى هو سجوهر النضارة الحقيتى , (1) 


وهذا يؤكد المعنى اللى أشرنا إليه من قبل وهو أن اللحضارة النْرام 
أخلاق » أو بتعبير آعر هى مسئولية . فالحضارة الصحيحة توسع الآفق 
ونجعل المرءعلى وعى بالمسثولية الكبيرة الى يتحملها الإلسان الفرد ) 
ليس فقط تحمله لمسشوليته عن أحماله الخاصة » وإنما ‏ بمعهى معين ‏ 
تحمله لمسثوليته عن العلم الدى يعيش فيه . وامتلاك الحضارة يعنى اغراف 
المرء بالمسثولية ويعبى نحمله أيضاً لله المسثولية . وذلك لأن الحضارة 
- الى هى إمتياز للإنسائية ‏ ليست إمترازاً لفرد يلعب لظ دوراً ف 
امتيازه » وليس امنيازا لمن حباه الله بموهبة نخاصة » وإنما المضارة مسثولية 
بكل ما تحمل هله الكلمة من مععى . 


؛ - المسئوئية والحرية : 

والإنسان مسثول لأنه حر » ومحقيقه لحريته لا يكون إلا بتحمله 
للمسئولية , والإنسان الذى كان ف السابق ينعم بشىه من من الاستقرار النفسى 
فى ظل تصور واشبح المعالى للعالم الى يعيش فيه يفتقد اليوم هنسلا الفصور 
الراضح » وف الوقت نفسه يشعر بالضباع ؛ ويشعر حريته فى لخحصم عالم داتم 
لتقلاب متلاطم الأمواج . وفى ظل هله الفاروف لا يجد الإنسان المعاصر هو 
أو ذاتيته إلا هن خلال محمله للمسثولية . وعلى الرغم من ارتباط الإنسان 
بالطبيعة والثاريخ فإنه فى الوقت ت نفسه يتمئع بادرية و الاستقلال . 


وإذا كان التطور الحضارىيتحمل عبء القيام به أفراد من الناس يفكرون 


فلسفة الحمضارة ص ه" وما بعدها . 


ةلا 


فى المثل الثى “دف إلى تقسدم المجموع ؛ ويكيفوتها .م وقائع اللحياة على 
نحو مجعلها قادرة على التأثير تأثيراً قوياً فى ظرو ف العصر ‏ إذا كان الأمر 
كذلك ‏ وهو كذلك بالفعل فى رأينا - ١‏ فإن «قدرة الإنسان على أن يكون 
رائداً للتقدم ؛ أعى أن يفهم ١اهبة‏ الحضارة وأن يعمل مها » يتوقف على 
كوله مفكراً » رعلى كوله حرا » إذ يتبغى أن يكون مفكرا ليكون قادراً على 
فهم مثله وتصويرها » وينبغى أن يكون حرا ليكون فى وضع يبي له »نه 
أن يدفع ممثله فى اسلدياة العامة » (1) , 


وإذا كانت الحرية ضرورية لاتحضر فإنها نصبح عدعة المععى إذا لم تتوفر 
للإنسان وسائل العيش من القوث والكساء والأوى » رإذا لم بتوفر له 
الأمن على نفسه وماله وعرضه ودينه . رفى هله الخحرية تكن كر امته الفر يدة 
وفرصته فى نحقيق وجود إلسالى يليق بكرامة الإنسان 9) . 


وإذا اتضح لنا ارتباط الحرية والمسثولية فى البناء النضارى فإنه يتضح 
لنا أيضاً أن المسثولية هنا تكتسب بعداً جديد؟ وخاصة فى عصرنا الخاضض » 
إذ لم تعد مسئولية واحدية الجانب من حيث هى «سثولية الذات العاهلة 
وما تقرره من سلوك » وإثما بضاف إلى ذلك بعد جديد يتمثل فى امتداد 
المممثولية إلى ما يدث ف العال وإلى الظروف اللتبانية للإنسان 9) . 


والمسكولية مهذا المعنى تستند إلى الاقتناع بتضامن كل البشر , وإدراك هذه 
المسثولية والاعير اف مها أمر يتوقف على فهم الحرية الإنسائية باعتبار ها 
قيمة طلقة والاعتراف ما من حيث هى كذاك .ولا مكن . - فى حقيقة الأمر - 
فصل حريتى عن ححرية الاتحرين » لأن الحرية لا ريا لمر 00 
إلا بمارسئها عن طريق غلاقته بالآتخرين :فالعلاقةبنالأشيخاص هى و حدها 


, , المرجم السابق صن ٠؟ وما بعدها‎ )1١( 

(؟) دراسات إسلا مية لللككتور محمد عبد الله ذراز ص /اه ب دأر القلم بالكريت ١٠98١1ا.‏ 

(0) ,15 1580 ,م ,6 .80 ,رققلمعةءطلمنم0 بتمطعقتطدههوائطم عباط امو 
.(1974 تاقطع ص3 
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الى نهمل الريةأم مكنا .)١(‏ والمسثوليةالتامة 3ستندداتمأبالضرو رةإلىالعلافات 
الإنسان,ة الأساسية المطلقة الى تتمثلف الحبة و الأنحوة و العدالةو الإخخلاص و الثر احم 
ه ‏ الحرية والسلوك الاخلاقى : 

والعمل المسسشول مبذا المعنى ليس مجرد اهيّام أو عطف » وإثما هو أمر 
يتفق مع مطلب أسامبى وهو حضور أو وبجود كل هن أجل الآثدر وجوداً 
مطلقا ومتبادلا . وإدراك المسثولية على هذا النحو يتعلق باستمرار بالضمير 
الداخلى لكل فرد » أما الطريقة الى تفهم ها المسثولرة فهما محدداً وكرفية 
نحولها إلى عمل فهذا أمر يتفق مع فهم كل فرد لذاته . فالإنسان هو ذلك 
الكائن الهو لكا عبر عن ذللك أحد الككتاب تعبيراً قويا 7). 

وليست الحرية هى حرية الإختيار العشوائى » فإذا فهمث على هذا التحر 
فقط » ولم تفهم على أنها الدرية التى تستطرم أن تمتار السلو#الأخصسلاق» 
وإذا ثم سلوك الإنسان على نحو عشواى فقط أو كانت قراراته مجرد اخثيار بين 
دوافعم طبيعية . إذكان الامر كذلك فإن هذا يعنى أن الإنسان يكون 
خاضعاً لتحديد أجاى غن حصو هر طبيعثه ) و بالتالى لا يكون بحرا 2 ويظل منتمياً 
إلى عالم الطبيعة . وبذلك لا يصل إلى فهم حقينى لذاته » ويتصرف بطريقة 
افتقد الشعور الحشبى بالمسئولية . 


)١(‏ ويحق لنا أن لذهب أيضا إلى أبعد من ذلك ونؤكد أن الإئسان لا ريمكن أن يعيش و يتمتع 
بنسية اللياة ذاتها إلا فى ظل علاقة إنسالية , وقد أثبئت ذلك البحوث العلمية : فقد أجرى 
العباء فى أمريكا تجحربة تضمئت عزل حمسة من الأطفال حديى الولادة فى حجرة واسعة معقمة 
تعقرما ممتازاً » ومجهرة بأحدث الوسائل الصحية » وخصص لكل طفل فراش صغير أليق فى فاية 
النظافة , فإذا حان موهد الطعام دخلت الممرمة فألقمت كل طفل زجاجة لبن ثتوافر فيه كل شر وط 
الغذاء الصحى »؛ و لكن الممرضة ب -حسب التعاماث المشددة من جائب الأطباء العلاء أصصاب التجر بة 
يسمح طا بلمس الطفلأو حمله بين ذراعها وهدهدته أو تدليله أو مضاحكتهأو مداعيته بكلمةأر 
قبلة , فكانتعاملهامع هو لاءالأطفال تماماذآلياً ىا لوكانت تتعامل بالغمل م مآلةمن الآلات لا معوشخص بشرى. 

وكانت نتيجة هله العجربة - اللا إنسانية - هى موث الأطفال اللمسة دنم المئاية الصحية 
الفائقة , وكان سبب موث الأطفال | شخصه العلاء - هو الحر مان من هله العلا قة الإنسالية .. 
الحرمان من المنان الأموى ومن التدليل والمدهدة والمداعبة والقبلا ت , فهذا كله بمثل بالنسبة 
الطئل إكسير الحياة , والعلا قة الإنسائية هى الى تضمن له كل ذلك . ( راجع صيلة د الأخبار » 
التاهرية فى ؛إ-بات١مؤةر‏ اص ,)١4‏ 

- هو ألكيسس كاريل فى كتابه ؛ الإنسان ذاك المحهول , ترجمة شفيق أسمد فريد‎ )١( 
, مكنبة الممارف بيروت‎ 
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وليس هناك شلك فى أن شعور الكل بالمسئولية من أجل الكل قد 
بلغ فيعصرنا ‏ حسداً لم يبلغه من قبل . ولعل ذلك يرجع إلى إدراك عم الأنخطار 
الى يشترك الجميع فى التعرض لهسا , وعلى الرعم هن ذلك فإن هناك قدراً 
متزايداً من الأعال اللامسثولة بموج بها هذا العصص ويساء فبا استخدام 
الخخرية سواء من جانب الأقراد أو اللياعات () , 

5 الحربة فى العصر الحديث : 

ويستطيع المرء أن يتبين من لال تاريخ العالم تقس دما مستمراً نحو الحرية 
إبتداء من تاريخ الإميراطوريات الكرى الى كان فيا فرد واحد فقط 
يشعر بالحرية وهر الحاكم د الإمبراطور » إلىجتمعات العبودية القديمة 
البى كان فها البعض فقط يتمتع بالحرية © إلى نظام التمعات الإقطاعية 
لتى كان يباشر فا السادة الأحرار نظام السخرة والاستعباد ؛ إلى أن وصل 
الأمر إلى النظم القانونية الّى يسود فيا القازرن فى العصر المحدريث . 

ومع ذلك بحق لامرء أن يتساءل : هل أتاح العصى الحديث حقا للفرد 
إمكانية نحقيق حريته التى أعطبت له ؟ 

أليس الأمر هو أن الإثسان ف المدئية الحديثةقد ثم نوجببه من جائب واحد 
فأصبح راقع نحت تأثير صورة واحدية الجائبللعالم وهى صو رة العلم والتقنية؛ 
وأنه أصبح خخاضعاً لمر ياتالمدنية» وأنه قد فقد حريته ثقيجة لعملية المضوع 
للطبيعة ‏ بما فهها طبيعته البشرية ‏ خحضوعاً تقنا أو تقنيا اجّاعيا ()؟ 

إن هذا الحطر قاكم دون شلك , رمع ذلك فإن هذا لا يجعلنا نهب إلى 
المدى الذى ذهبت إليه المزاعم الى تقول بأن العلل الطبيعى والتقئية قد 
دمر | الأسس الأنخلاقية للمدنية تدميراً لعله تدسير الى » أو من البقية الباقية 
من الحضارة لا ت-تطع أن تة سدم ثقلا مقابلا لعلم والتقئية ) » أو أن 


6 ,480 .م ,2 ,80 ,عمط لم0 عقلوةاطنه105ئطم عواطم لممكر 

(9) المرجم السابق من 5ه" , 

١م‏ -01167 : تأ رقلعع] أةلإط2 263أ 66080162 030 11010161058613 1 2ه .34 
8 رط ونأل .مره بتأء00هو8 : 273 ,م ,23 رمقالة 


عبرالا 
الأخلاق واطق ليث إلا أموراً ثاثوية » أى ليست إلا بناء فوقياً كا تزعم 
الماركسية ‏ فكل هله المراع وأمثالها ليسث إلا فكرا نشاؤمياً » وليست 
إلا ؛ إلحاداً أخلاقياً  )‏ إذا جاز لنا أن نستعير هذا التعببر من هيجل (1). 


فهناك جهود عالمية كشرة ومحاولات دواية غديدة مهدف إلى حل بعض 
مشكلاث المدنية الحديثة تتمثل قَْ مؤسساث التعاون الدو لى ف ملف الهالاث . 
وكمثال على ذلات تلك المؤسسات العديدة المتفرعة عن الأثم المتحدة , 


ا هله ,أخار لخت وتلاك الور د إيا تزال ضعيفة 3 بل وقاصرة 

الأحيان عن دان دورها بطريقة مرضية فإن مجمرد وج ودها بدل على 

: الإنان فى العصر اللعديث قد بدأ يدرك مدى ضحاءة المسئولية الثى ألقيت 

عل عاتقه قُْ المضارة الحديثة © وهى مسئولية [ إنقاذ البشرية من ١‏ الأخطار 
المحدقة ما و إنقاذ الحضارة نفسبا من التلهير , 


: ب الحضارة المادية وحضارة السلوك الاخلاقى‎ ٠ 


ولكن هناك مشكلة كبرى تواجه الإنسان فى العصر الحدريث وتشكل غائقاً 
كببرأ أمام'التحقيق الأمثل الحضارة ؛ وتللك هى مشكلة التناقض الفام بين 
الحضارة الشيئية أو الحضارة المادية ‏ و هى.حضارة ليسث إلا وسبلة ولا تعرف 
غايات أخلاقية حقيفية ‏ وحضارة السلوك الأحلاق وهذا أمر يتطلب 
ضرورة إدراك المكان الصحيح لكل منهما فى تشكيل الحضارة الحقيقية و إقامة 
التوازن المعقول بيتهما . 

وحقيقة الأمر هى أن هله المشكلة ليسث وليدة العصر اللحدبث » 
فهى «شكلة قدعة جاءمدة . وقد سور لنا أفلاطرن فى محاورته المسهاة 
( بروناجوراس ) هاتين الحضارتين فى شكل أسطورة ؛ وأشار إلى أن الناس 


)1١(‏ .25 ,تر رقخطوعظظ قعل وتطدوده1لاط : [ممعكز 


ؤلاات 


فى البداية كاات تنقصهم الحكمة السياسية الضرورية لتعايشهم . وقد استطاعوا 
أن يصنعوا لألفسهم بيوتاً يسكئون فيها وملابس يرتدوثما وغذاء يقم أودهم » 
واستطاعوا أن محمو| ألفسهم من الوحوش الكاسرة 5 ولكنهم مع ذلك كله 
لم يستطيعوا أن تدموا أنفسهم من بعضمهم بعش » وراحوا يستخدمون أساليب 
الموت - الى تستخدم عادة ضد الحيواناث المتوحشة ‏ ضد بعضهم بعضا . 


ونةسول الأسطورة : إنه لكى لا ينقرض الجنس' البشرى مبله الطريقة 
فقل من ( زيوس ) الناس « الحياء والعدالة ) ؛ كما منحهم فضيلة الاجماع 


والعلم (). 


إن المشكلة الحقيقية فى عصرئا الحاض نامقل - فى رأينا - فى هذه 
الشيقة المؤلمة وهى رجز حضارة السلوك الأخلاق تراجماً بعرد المدى أمام 
الوضارة الشيثية , وقد كل ننه هله الحشيقة أيه علدها أشا شار 
إلى أن اللحطر اقيق الى مهدد الإنسان بد الإلمنان المعاصص يكن فى أن قدرته على 
تشكيل ذاته على المستوى الفردى والمجاعى قد تراجعت در اجعاً بحاداً لف 
قدرته'على تشكيل بيثته لشكيلا مادياً؟) , 


ومن"هنا يعد السعى من أجل سيادة السلوك الألاق فى مقابل الاضارة 
الشيقية (البدزة مسئولية يشترك فى حملها كل! ذرد . فقد ألقث المقادير 
فى يد اسلدرية الإلسانية مصبير هذا الزاع القدم المتواصل حول سيادة العقل . 
وقد مان لازام غاننا أن لتأمل كيف ثميز بن الأمور الجوهرية وغسبر 
اتوهرية فى الوضارة , ولا بجول أن يغيب ٠اعنا‏ أن هدفك قيار هو الإنسان 


قبل أى شوم آثخر . 


)١(‏ ,1963 (الطه09ظ) .5 61 ,م ,1 ,88 ,مكامة1ا ماعتلاسيدة : ومغواط 
الظلر أيضاً : بروئاجوراس لأفلا ملون -- ترجمة محمد كال الدين على يوسف ص 6ه 
و ما بعدها ب دار الكائب العرفى الطبامة واللشر بالثاهرة 1551١‏ , 
(؟) أنظر فى ذلك الدومطء فى كتابه : الإلسان فى ضرء علم الاجتاع : 
. 11962 143 ,م روأعه1ه50210 عهل أطعانآ هنا جأءومة4ة معدا 
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وفى تأكيدثا على معنى الإذسان ركرامته وحر يته لا تعدر قول الليق إذا 
قلنا بصفة عاءة مع ماللك بن نى : ١‏ إن المضارة تثهى عند»! تفقد فى شعر رها 
معنى الإنسان ) )١(‏ , 

وهناك ارتباط لا ينفصم بين الأسملاق و الإنسائية . فالأخلاق تذهب 
إلى المدى الى تذهب إليه الإنسائة » ١‏ الإنسائية معناها توفير الاعتبار 
لوجود أفراد الأنسائية وسعادهم . وحيث 'نتهى الإنسانية تبذأ الأشعلاق 
الزائفة والحضارة الزائفة (؟), 

ونحن بوصفنا بشرا لن ذستطيع بقوانا امحدودة أن نصنع عالاً بالغ الكمال ؛ 
ولكننا نستطع السعى إلى هذا اعالم الكامل مجهرد متجددة باستهرار , 
ولا يجوز أن يثنينا عن هذا السعى ما يلاحظه المرء من أن الاغيّراب اللبى 
15 مئه الإنسان فى عالمنا المعاصى قد وصل إلى حد لم يل إليه هن قبل , 
ذلللك أدعى إلى الاستىرار فى السعى نحو التتحقيق الأمثئل للخير الأععلاق0) , 

ولا يجوز لنلك النظرة اللشاؤمية أن تقف غائقا أمام سعى الإنسان 
سعياً مثواصلا نحو التقدم . فالتقدم فى سحاءجة إلى داقع » والدافع إلى التقدم 
لا يأفى إلا هن فلسفة «تفائلة تؤكد أن العالم والحياة للها قيمة فى ذاتهما , 
وامتمع لا بمكن أن يصبح كيان أخلاقياً إلا بقسدر سعى الأفراد فيه لتوكال 
أنفسهم على أنهم أشخاص أخلاقيرن 9) , 

والأخلاق تأببى فى حقيقئها على الضمير الداخبل الإنسان . ود كان 
سقراط يسمى صوت الضمير « بالروح الى ؛ اللى يباه كايا اعتزم فعلا 
منافي؟ لاشحلاق ؛ ويسميه فشتة 236 بالطائف المتبعث هن العالم الأزلى 
اللى يبين لنا كيف يأبغى علينا أن نتكيف مع نظام العالم الروحى » وهو 
الى يأمرنا فى كل حالة خاصة هن الات وجودنا مما جب علينا أن نعل 
بالتحديد فى عله اللالة » بها يجب عليئا ان تتجلب فما . وهذاالصرثت 
)١(‏ تأملات لمالك بن نبى ص 6١‏ - دار الفكر بدمشق لاوز ٠‏ 
(؟) فلسفة الحضارة ص 98 ٠‏ 
[9 8015118 ,95 ,م رطتط)8 : طاناها ,1 
(4) ذاسئة المغيارة ص 409.١1‏ . 


امام 


يلازمنا فقط عئلما نصغى إليه بإثتباه فى كل وقائع حياتناً ولا يكف أبداً 
عن تعليمنا وإرشادنا (1) , 
وإذا كان هناك فيلسرف هثل هويز لم ير فى هذا الصدد ما رآه فذئة 
وأمثاله ؛ بل ذهب فى تصوره إلى حد رؤية الإنسان ذثبا بالأسبة لأخره 
الإنسان » وأن الكل فى حرب مد الكل ؛ فإن القصور اللى نرى أنه 
ادمع الحضارة الحقيقية ‏ أو اللى يعبر عن لب هله الحضارة ٠‏ واللى 
يأبغى أن يصل إلى وعى الأفراد , و الجياعات هو ؛ ( مسثولبة الكل عن الكل ) . 


١‏ تمسح وم ع جد بين لسسياي 


(1) 1962 #04اقصسسمةطآة ,394 ,345 ,ج ,3 .80 رععاوء/]؟ عالط برمووتة ١‏ عكاكله 


حول بعض جوانب الفدوض فى محاورة تياتيتوس 
لأفلاطون : بين الذكر والمعرفة 
بقسساع 
د ٠‏ عزث قر نى 


أستاذ الفلسفة بكلية الآداب 5 جامعة عين شمس 


حول بعض جوانب الفموض فى محاورة« ثياتيتوس )) 
لافلاطون ؛ بين الفكر وامعرفة 


تمتلأً محاورة « ثبائيتوس » لأفلاطون ما يشير إشكالات التفسير » وتعرض 
هنا مانب معين من جوالب الفموض فبا يتمثل فى اتجاه نمو اللخلط بين 
ما يدل فى لطاق المعرفة وما يدل فى نطاق الفكر ٠‏ والملاحظة الأساسية 
هنا أن هله امحاورة » وهى الى تعلن أنما تنوى تعريف المعرفة » تتكلم 
باستفاضة رغي ذلك عن الفكر ؛ ومن جهة أخرى » فإن ,هلا الفكر يقترب 
كثيرا » فى النصف الثانى من الحوار » من معبى المعرفة , 


أولا : هن المعرفة الى الفكر 


الصفحات الأولى للمحاو رة,بظهر, مو ضوع الحوار على آنه ال وثطاممع 
١‏ الليكة ) وال فسماوامء ( العلم ) 2 وعلى الأخحص' » وبعد إعلان أن 
هاتين الكلمتن تدلان على شوء واحد ( ه4١‏ هر 5 ) ))١(‏ أنه طببعة 


ال مهاده 9) . ولكن سرعان ما يضع ثباتيترس ؛ الرياضى الشاب 
اللامع المتحاور مع سقراط » عينيه واهيامه على فعل المعرفة » الذى يرى أنه 
هو نفسه فعل الإحساس أو الإدراك المسى . هذا التباعد ما بين الدعوة 
السقراطية وإجابة ثيائيتو س عثل أهمية معيئة » وسرف نرى مدى هذه الأهرية 
من بعد » وببمنا هنا أن نبرهن أن هذا الاختلاف ليس مره خلق ٠ن‏ 


6. 81106 ابر مراجعنا إلى سطرر طبعة 10168 . للنص الووثافى فى مجمرعة‎ )١( 
الفرلسية المعروفة , ومن جهة أخرى فإئئا نكتب الحروف البوئائية بحروف لا ئيئية على النحو‎ 
, المقرر فى ترجاتنا لمحاورات الأثلاطولية‎ 

(0) راجع 46 رهمؤه١٠اء‏ 8 أ6مقطلتنة قزمم نأه فمسقاوامة 

د")لهم؟-١٠:‏ متاوة”)0م أأه مأو فمرقاوامه 

وداجع أيفا م١‏ دع لواد؛. 


ب ]اس 


جاذبي المفسس يغ ضه على النتص فرضاً 4 وما هو تعبير غن واقعة نحتو مما 
النص الأفلاطونى نفسه . 


ذلك أن إعلان أول تعريف من تعريفات ثياتيتوس للعلم » وهو اللى 
بظهر فى 15١‏ د- ه » يستخدم على الفور ومن" البداية ثلاث صيغ 
فعلية : 205وصيؤنؤام ه (العارف أو العالم ؛ فى صيخة اسم الفاعل ) 3 
تقطاةءسقطاوئةه ( يدرك ؛ فى صيغة المصدر ) ؛ و لوئع «فاصع 
( يعرف ؛ من هلفط وفواية المصدر) ؛ ويعد 'متخدام 
هذه الصيغ الفعلية » يقسول ثياتيتوس بإيجان أن #سفاام» (علم ) 
و قلةفطولة (إدراك حسى )هما نفس الشىء . 

إن استخدام هذه الصيغ الفعلية المشار إلمبا » والأول مها بوجه خخاص » 
يدل على أن ثيائيتوس كان فى ذهنه محاولة الإجابة على سؤال : كيف بصل 
المرء إلى أن يعرف ؟ أكثر بكثير هن حاولة الإجابة على سوال : ما هى المعرفة؟ ' 

و بمكن أن نكشف فى إجابة ثباتيتوس بحد ذائها عن تحولين أو انحرافين 
من منظور المعرفة إلى منظور الفكر 0 ْ 


(أ) - فهناك فى المحل الأول دخول ظاهرة الإداركالحسى على مسرح 
الحوار » ومن المفهوم أن الإحساس ظاهرة تقتّرب من جائب الفكر أكثر 
بكثير من اقثّراما من .جانب لعلم أو المعرفة » لا لشىء »؛ على الأقل » 
إلا.لآن الإحساس والفكر كلما يتعلقان بالنات على نحو أو ضح بكثر من' 
تعلق العلم أو المعرفة بذات العارف » ولا حاجة إلى التنبيه إلى أن أفلاطون 
كان يريد أن يكون العلم ظاهرة موضوعية محضة . ومحاورة «ثياتيفوس» 
ذامها فى صمحاتمها الأول تنظر إلى العلم من زاوبة مضمونة على الأخص (). 


(ب) ومما يقرب الإسوساس من الفكر ويضعهما ف فئة شارك 2 


) شير سريعا هيا إلى نص ه4١ سد الأى يتحدث عن 208110580618 ( عم‎ )١( 


وص سو سيم م جو 1 


قبل أن يأ عل ذكر (١‏ ولطق50 (الحكة » وكللك المعرفة بأوسع الما ) فى ه14 ه, 


امه 


و بمبزها كذلك معأ من العلم » أمر يتصل مبذه المسألة الأخيرة ذامها : ففى محالة 
الإحساس والفكر يكون موضع التأكيد هو واقمة فعل الإحساس ور اقعة 
فعل التفكبر » بِيما الى بم فى حالة المعرفة إنما هو محصيلتها الموضوعية . 


وبعد أن يقسدم ثياتيتوس تعريفه المشار إليه للعلم »أله الإدراك الحسى » 
يقوم سقراط بالتقريب بينه وببن مذاهب بروتاجوراس أو القضايا الممسوبة 
إلبه على الأقل , وها التقريب يزيد هن أثر الإنحرافين الذين أشرنا إلهما . 
ذلك أن مواقت بروكاتجور امنا تنظر. فى الل الأول + ورمتا الوسولء 
مق منظوق المائن الذاق فى كل كاعر ةافقلية »تمل ابر كل ينور سيول 
فمل « يظهر ) ( أو ديبدر: ) لمطافعسئصطم 2 , 168 أم),أى 
ويدرك) أو ايتصور؛ . ومن اللحهة .سب.. . سين أفلاطون فى محاولته لبيان 
التقابل بين ما هو داخخلى » وهو التصور ؛ وما هو شخاريجى ؛ أى الموضوع » 
أو المفروض أنه كذللث » فإنه » أى أفلاطرن 5 سيكو ن مرغحاً على الاههام 
بتفاصيل ما يدور فى داخخل الذات العارفة ( وسئقول « الذات ) وحسب 
اختصاراً » فى مقابل الموضوع ) . وسوف مم بوجه خاص ؛ وهذه هى 
الملاحظة الثائية لنا » ممحاولة إدخال الإدراك الحسى فى حدود إطار 
«عقل) » وهو ما سيؤدى إلى تبديد زعم الاستقلال الذاق للفعل الإدراكى 
الرئيسى عند بروتاجوراس وهو فعل «بظهر؛ » وإلى إظهار البرهان على 
نمرورة جهة تقوم ( بالحكم » بين الإحساسات » والى تنظ مواد الفكر ظ 
والى ستكون ا فيه الكلمة الأخيرة واللداسمة . 

والآن » وبعد هذه النظرات العامة » فلئأت إلى فحص الأمر عن 
قريبا. 

إذا نظر نا إلى المحاورة ككل » فإنه ممكن أن نقول إنه بدا من ١16ه‏ ١ء‏ 
حيث يستخسدم ثياتيتوس الإصطلاح ا هسام من حيث مغزى صيخته 

5ن سهاقامة _© ( العارف » القاثم على المعرفة أو فى حالة فعل المعرفة )) 
وحتى ٠١١‏ ج ء فإن الحوار كله يتركز على النظسر إلى الذاث العارفة » 


-188-- 


وعلى جه أخص على العملياث الى تقوم مما أو الى تفع سا ء 
ومن الأمثلة القوية فى هذا الصدد الفقرة ١١  ه ١68‏ أ ( وقارن 
معها أيضما ١6#‏ د 164 أ ) حيبت يعرض الحوار لنظرية دقيقة فى الإدراك 
الحبى . كذلك ؛ فإن أفلاطون سيشير دن جائيه » فى خلال الممسوار من 
بعد ذلك » وهراث عديدة إلى أشكال انون وإلى الأحلام وإلى اضصطراب 
اراس , وسوف يتتحدث أيضاً عن تللك المشكلة الصعبة اللخاصة بالعييز ببن 
الملم واليقظة » وعن الظاهرة الذائية تمام؟ والخاصة باعتقاد المرء فى تصوراته 
ذائها . فهو يقول : « إن البعض ( فى الجنون أو فى الأحلام ) يظن نفسه 
( لتندقه_) إذا » والآشعر »فى نومه » يتخيل نفسه( نعلدفمواة ) 
ذا أجئحة وأنه يطير » 88١ب‏ ) . ويقول ؛ ( إن المرء لربحث بغير جدوى 
عن علامة يقدمها دليلا ( على ألنا أبقظاء ولسنا بنوى ) ... و هسه الكلياث 
ذائها الثى نتبادها الآن » لا يوجد ما بمنع أننا » فى أثناء النوم أيضاً ؛ 
قد نظن ( قأتادة . مع شىء من معنى «يعتقد ) أننا تتبادها . رحين 
نظن ١‏ 688نتقكادة ) . فى خلال أحلامنا » أننا نحكى با » فإن 
التشابه يكر ن عيبا بين المرقفين )لمهاح)., 


ماذا تعى هذه النصوص ؟ إنها تعبى أن الحوار قل وضع جالياً » 
ليس ممهوم العلم و صدب) 6 بل و مفهوم الإسوساس ذائه(١)‏ 0 رإثننا وسط لدثث 
يدور كله حول مشكلة الفكر والتفكير . أءا النظرية الماسوبة إلى برو تاجوراس 
فى هلا الجزء من المحاورة ؛ فإنها تدور حول مركر رئيسى هو فكرة 
2 ما يظهور 0 )0 وإن كان دخل فا بطبيعة امال غاهلى الإدراك الى 3 
راجع مثلا 168 ج١1‏ » والفةر ة التالرة لها رالى أشرنا إلبا حل قولى ) ) 
وأن أستطيع الدحول هنا فى تفاصيل التعبير النصى عن "للك النظربة » 
0 أكتى بالرل أن الصيغ الى تقلعها الحاورة تعبيراً عن قضايا بروتاجوراس 


(1) ولكن راجمع مع ذلك ها جد يكاب 


1 0-7 


نتجه إلى إحلال إصطلاحات م٠‏ ن غائلة مفهوم الدوكسا (0:88) ( الفكرة 5 
الرأى ؛ الظن ... ) محل الا صطلاحات الماصلة بفكرة والظاهر) 1هطةومئمطم 
ومن هنا إشارات أكثر وأكثر إلى مشكلة الفكر والتفكير . 


وسيكون من السلاجة أن نظن أن سقراط وثيائيتوس هما المسثولان 
عن هذا التحول ؛ لأن أفلاطرن هو مؤلف الحوار وما هله إلا مجرد 
أسماء . وعلى كل حال »؛ فإن توسيم البحث ليشمل «شكلة الفكر ما كان 
إلا ليفيد أغراض أفلاطرن 


0 أ - فهو مبذا يستطيع أن نجابه مشكلة عامة » وليس جانياً محددا 
م ولو كان جالب الإحساس ؛ وبهذا ستكون لنتائيجه أهمية 
أكير , 

(ب) - من جهة أخدرى » فإنه سركون ببدا فى موقف أفضل من أجل 
ابر هنة على ضرورة تدسحل العقل , 

وإذا أتينا إلى القسم الطويل نسبيا واللى يسميه الشراح « دفاع ؛ 
بروتاجوراس عن نظريته ( 155 أ- 158 ب) » فإنه من الواضح إنه يدور 
هو الأتحر حول مشكلة الفكر ؛ وهو ما يظهر بجلياً هن الإعلان اأرئيسى فى 
ذلك الدفاع : ولا يمكن لأحد أن يفكر (لتمهره ) فها ليس بموجود 
(أى اللا موجودات ) ولاكذلك أن فكر ف شو هآر ف الانطباع الممني: 
وهذا الانطباع المسى كيح وصادق دامع 15197أ ساب )., 


وعلى أساس هذا التصريح » فإن دور الانطباعات لا يتعدى دور تقدم 
المواد إلى الفكر . بل إن ذلك ١‏ الدفاع » يتحدث عن معارف الأطباء 
والزراع وغيره مستخدما اصطلاحات الأفكار ( راجع لاا ب اد 
وكذلاك ١59‏ أ) , 


وى نص هام ( 17١‏ أ ب ) يوضح أفلاطون أله على وعى بالخلط » 
عند برو تاجوراس على الأقل » بين «ايفكر) ( مع ما فيه من عنصر «الاعتقاد ) ؛ 


اة4ةآاس 


راجع 17١‏ د ) و «يعرف» . يقول هذا النص : «إذن » أيا بروناجوراس » 
فإن أفكارنا » نحن أيضاً » البى نعبر علها » هى أفكار ( ووروك ) الإنسان 
أو بالأشورق أفكار كل البشر : ون تقول إتة لا يوتهد واد لأ يعتقد 
( نمطفموة ) أنه أعلم »فى أمر » من آخرين » أو أله أقل هلا 
فى أمر آخر » من آلحرين . ولا يوجد كلاك شخص لا يعتقد » فى خعلال 
أعظم النوائب » مثل الخرب والمرض والعاصفة فى الببحر » أن البشر الذين 
عرفون كيف يعالحون هذه الظروف ويسيطرون علما ه, كالاهة » ولا يرى 
مقدياً فهم أنهم منقلوه » وهم اللين لايفضلونه إلا بشىء واحد : المعرفة 
(نمسسفله ) ) (0الأدب). 


ونجد تاليا مباشرة على هذا النص نص] آآخر أكار مئه وضوحاً » ويكون 
برهاناً قاطماً على الانزلاق هن الاهّام بالمعرفة إلى الاهّام بالفكر : « إذن 
العام هو ... فكرة صريحة والجهل فكرة خخاطقة )١(‏ . وحبى إذا كان 
هذا الانزلاق يظهر وكأن برو تاجوراس هو المسثول عنه » فإن الاص الى 
ألبتناه هنا يرجم اتجاها بأخطل فى السيطرة على مجرى الخوار كلا تقسدم . 


والذى يأنى بعد النص المشار إليه يثبث هذا الموقف . ذلك أنه 
منل مابة « دفاع © بروتاجوراس ؛ بل ومسئل بدايته ذاتما » باستثناء 
أدب ؛ وحى 184 ب ء حيث يبدأ القسم اهام 184 ب - 181 ) 
فى كل هذا لا بأنى الحوار على اهام بالإحساس أو يكاد » وإنما الاههام 
بنحصر ف التفكير وحسب » وى فى قسم 184 ب - 181 أ » فإن الحدريث 
لا يتناول الإحساس إلا من أجل الرهئة على علو العقل على الحواس ؛ ومن 
أجل نوجيه تقسد أخير » وإن يكن غسير مباشر » إلى كل هن مواقف 
برو تاجو راس و تعريف ثيائيتوس للعلم بأنه الإحساس » على السواء . 


ملاب وسءلء غطغذاة دقأطامه8ة 2عمد هة1 مباملياه 
5 6006قم سقتطتقسة قل حدقا ,تقتصنامعة موه موزل 
وياجم كذاك بس بام , 


5 
بل إن خائمة هذا القسم المشار إلبه ممكن أن تكون خائمة لبحثنا 
هذا الحالى » -حيث تقول : ١‏ لقد -حققنا تقدما هاما بأن أبعدنا تماما البحث 
عنه ( عن العلل قنتقاؤاصة ) فى سجهة الإحساس ؛ وأن ننجه إلى 
البحث عنه فى الفعل » مهما تكن تسميته ؛ الذى تنتجه فيه النفس ويحدها 
مباشرة إلى دراسة الموجودات ) (/ا18 أ) , 


وتلخيصاً » فقد بدأ الحوار بشحص طبيعة العلم » ولكنه انجه إلى 

الحديث عن الإحساس والإدراك الحسى » ثم هجر هذا الموضوع بالتدريج 

لمم بموضوع الفكر والتفكير » حيث يننهى » فى النص الذى أثيتناه منل 
سطور ف اأبحث عن الغ من جهة 0 008 ايشكر (ز , 


ثانيا ؛ من الفكر الى المعرفة 


هذه النثيجة الى محصناها فى السطور السابقة هى ذاتهنا أفضسل 
نمهيد للانتقال إلى القسم الثانى من حديثنا . ذلك أنه ما دام الحوارة' 
يقح الآن ( 180 ب ) البحث عن طبيعة المعرفة أو العلم هن جهسة 
الدوكسا » ( أو الفكرة ) » فإن لنا أن تلتظر حدوث خلط بين ١‏ الفكر ) 
و 9 المعرفة » . فا هو اسلعال على الدقة ؟ 1 


هنا أيضاً () » فإن بذرة التطورات المستقيلة توجد بالفعل فى 
الصياغة الأولى لتعريف ثياتيقوس للعلم فى مرتهالثالية . فهو حيما يقول الآن؛ 
إن العلل هو الدوكسا الصحيحة » فإله ذا يبتعد عن ال 8أ6تةددة 2 , 
أى فعل التفكر » الدى قاده سقراط إليه (/1181أ) » ليتوقف عند الدوكسا 
( الفكرة ) 0 أخرى » فإنه بقف عند ننبيجة |( 40582618 بدلا مسن 
البحث فى عملية التفكير ذائها » أى عند الفكرة وقد تكونت بدلا من الفكرة 
وهى بسبيل التكون . وهكذا يتحولموضوع الببحث إلى الفكر وقد كتمل؛ 


)0 راجم بدأية هله الدراسة 8 


وا 


ددن 3 وقد أصبح شيثاً مو ضوعياً» وهو ها يكون اقتراباً واضحاً «نهرئة 
المعرفة , 


ويتأكد هلا الاقثْراب بوصف الدؤكسا ( الفكرة ) بوصف الصمحة 
أو االسوات ) نيت أن هذا الوصف إنما هو ربط بين الفكرة وبين 
الموضوعات الى تتجه إليها ؛ أو المفترض أنها كذلك » وهو ما يقرب ببن 
وضيع الفكرة ووضع المعلومات . وسوف يتأكد هذا التفسير عندما تفحص 
م “909 د 50٠١‏ جء الذى هو الاستمرار الحقرى لفقرة 181 ب اج 
الى شرنا إللها » واللى سوف نعود إليه بعد قليل . 


ولنفحص الآن حالة الموضوع فى القسم المتوسط 1810 د ١٠؟‏ د » وهر 
الذى مخصصه أفلاطون لشكلة الفكر الناطىء . ويسبب محض طبيعة هذه 
المشكلة ٠‏ فقد كان من الطبيعى أن يستمر أفلاطون فى الاهيام بعملية 
التفكير الى تودى إلى خطأ الفكرة » وأن يستخدم اصطلاح ١‏ دركسا ؛ فى 
معناه الأساسى » أى معنى « فكرة) 0١‏ . 

ومع ذلك » فى داخخل هذا 1 من الحوار المخصص لفخص 
6 قطنا دزوعوره 10 © نجل ن مفهوم «١‏ المعر فة » حستل 
مكاناً هاماً بل وباررا . فبداية فحص مشكلة الحطأ ( 184 5 ) ترَى أن 
هناك بديلين مقدمين على سائر البدائل : إما أن يعرف المرء أوألا يعرف (6. 
وصيح أن :ما يعرفه المرء ؛ أو :ما لا يعرفه » بمسيز فى خلال الخوار عن 
فعل التفكير ( تأمتوعرمل ) بأن الأول هو مادة للفعل الثالى 
(88أا!ا-م) ؛ ومع ذلك فان يعرف ويفكر متلطان كل ملهما هم 
الأخدر أكثر وأكثر فى خلال المناقشة » ولننظر مثلا فى هذا النص : ( أن 
الشخص الذى يفكر فكرآ خاطباً ( 0 2:68 ها 0 0 )2) 


)١(‏ داجع لاخر مكء وكلاك ثلا تحر أوب و يوراع ب 2 كورب سسء 
وكات لي 
(9) أمسوقكء قسغ أمسولاه مغة 


ا 


هل هو يظن أن الأشياء الى يعرفها ليست هى الى يعرفها وأما أشياء أخرى 
غير ما يعرف ؟ وهكذا » فإنه يعرف هذه وثللك » فهل يكون فى حالته 
جاهلا هله وتلاك معاً ؟ ) . 188 ب » وراجع ١9١‏ أب), 


م تظهر عدة محاولات لتفسير اللحطأ فى الفكر 188 د ١5١‏ ب) ؛ 
وتدور مباشرة حول فعل النفكدر ثاركة جانباً » بشكل مؤقت » بديلى «يعرف» 
و (لايعرف» » ولكن سرعان ما يعود هذا الموضوع الأخير عودة قوية فى 
١‏ جوما بعدها , ويبدأ هذا القسم الأخير بالسؤال التالى ذى المغرى ؛ « هل 
من الممكن » لمن يبدأ بألا يعرف شيا ما » أن يصل من بعد إلى معر فته ؟ , 


وف هذا القسم ينجه أفلاطون مباشرة وصراحة إلى دراسة تكون 
المعرفة » وعلى الأخص دور الذاكرة فى هذا الشأن . وى هسلذا الإطار 
يظهر الخلط التدرجى بين « يعرف » و «١‏ يفكر ؛ ‏ كيا يدل مسثلا 
نص 19١‏ د 197 أ 2 وفيه ينظر أفلاطون إلى الإحساس من حيث هو 
معرفة وليس من سحيث هو تفكبر كما كان الحال فى تناولها » أى المعرفة ؛ 
من خلال فحص التعريف الأول للعلم الذى قدمه ثباتيتوس . ويضع أفلاطون 
نص مشكلة تعريف «المعرفة ) ( تقطأقهاقاررة 10 ) ) ويعرض اقتراسماً 
بتعريف لما ( 1١99/‏ أوما بعدها ) . وى هله الفقرة ؛ الى يعرفها 
الشراح بفقرة « برج المجام » » فإن موضوع الحديث هو المعارف » أو 
المعلومات » جمع معلومة نتيجة فعل العلم » الى بمتلكها المرء أو تلاك التى 
نحرزها » والمناسبات الى فا تؤدى هله المعارف إلى ظهور أفكار صويحة 
أو نخاطئة . ومثال ذللك : إذا كان الرياضى يبحث عن الأبى عشر ونجده ؛ 
فإنه يكرن فى الصواب » أما إذا أل الأنحد عشر مكانه » فإله يكون فى 
للدملا 48 أ 1 - 0 ا ويستخدم أفلاطون فُْ هلله الفقدرة اصطلاح 
دأمموعرمة ععبى « إدراك ) (أو إمساك ) المعاومات » ولكن هل هذا 
فى الواقم ثىءآخر غير فعل « يعرف » ؟ وعلى كل حال فإن فرض ١‏ الإمساك ) 
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السىء » أى الفكرة اللخاطئة » يوضع فى صيغة معرفية : « ألا يعرف الهرء 


ولنعد الآن إلى التعريف الثانى الحدديد العلم فى رأى ثياتيتوس : | 
هو الدوكسا الصسائبة أو المنيدم . سبق أن أشرنا كيف أن هسله 
الصيغة ندل محد ذانها على انزلاق من جالب الدركسا إلى جالب المعرفة , 
وسيظهر دليل جديد على موة هذا التفسير إذا ما نحن فحصنا فقسرة 
١ه‏ - 73١١‏ بج حيث يعود الحسوار إلى نفس هله المسألة , وهنا أيضاً ) 
رثالثاً » نجد ما يدل على الانجاه الجديد معتوى فى محض الإغلان الابتدالى 
الذى يبدأ به ثيائيتوس العرض . فقد دعا سقراط ثياتيترس إلى إعادة 
عرض قضيته الى عرف ما العلم ٠‏ فيقول ثبائيترس : « إنها أن الفكرة 
الصحيحة هى العلم ٠‏ إثنا بمكن أن ثقول إن التفكير تفكيرا يح هرا 
معصوم من الخطأ ومؤكد » وليس هناك فها بأتجه إلا ما هو -جميل وحسن ) 
(9ه). 

هله الصياغة تثبت التداخعل والقائل بين الدوكسا ( الفكرة ) والمعرفة » 
بأكثر مما تفعل صيغة « الدوكسا الصحيحة » كما سبق وأشرنا . ذلك أن 
١‏ الفكرة الصحيحة ) تعالج هنا من نفس منظور التخصصات « العلمية ) ؛ 
أى معارف المتخصصين » سواء كانوا هندسيين أو أطباء أو زراع أو حى 
متخصصين فى صناعة الأحذية ( راجع هد 27-١‏ 5؛! ج-دد) 
وذلك من حيث أنئْها « معصومة من اللخطأ » وأنها « مقردة ) , ومن المعروف 
أن غاوزات الشباب الأفلاطونية 0 قد أثينتت هاتين الاصتين باغتبارهما 
ضروريتين لكل معرفة » بالمعبى الحق للكلمة » ولكل رضن علدى : 
أى لكل فسفاوامة , 

فهناك إذن واقعة ثابئة : إن الفكرة تببحث هنا فى هله الفقرة نحت 
ضوء نفس معابير المعرفة . ومع ذلك » فقد بمكن أن تحتج بأن ذلك لا يكاون 


(1)ذواج؛: ل5أققأقامة 8م وأعامواوامة ع 


:#648 عب 


برهاناً كافياً على استخدام أفلاطون اصطلاح ١‏ الدوكسا ؛ معانى قرب 
أكثر وأكثر من مفهوم ١‏ المعرفة ) » حرث أله لا يقوم هنا إلا بتقدم قضية 
ينسها إلى آنحر » وأنه يضعها للفحص والمناقشة شأما شأن كل قضبة أخرى 
ما يعر ض ٠‏ ش 


ولكن عفلننظر إلى السطورالى ثلى إعلان ثياتيتوس الملكورة»وحيث 
بأخل سقراط فى فحصه ليفئد التعريف المقترح » وللبسأل : بأى مععى يستخدم 
سقراط هنا اصطلاح « الدوكسا » ؛ أو غلى الأدق ( الدوكسا الصحيحة ) ؟ 
لا إجابة فى رأينا غير الإجابة التالية ؛ إنه معبى ١‏ التخمين » . والواقع أن إطار 
فحص سقراط للتعريف هو إطار ( قضالى ») . حرث يتحدث عن حالة القضاة 
اللين تعرض علهم قضية ما وتعرض أمامهم شهادة الشبود ويتكون لدمهم 
اقتناع صائب ما كان بمكن أن يتكون إلا عند شاهد غيان » شاهد الوقائع 
بأم رأسه » هذا بها سرف كم القضاة بناء على جرد اسمّاع لاشبادة » 
أى بناء على الدوكسا الصائبة التى أوصلها إلمهم الشهود . ونى هذه الالة 
سوف يكون جكنهم عن غير علم » ولكن اقتناعهم سوف يكون صائباً » 
حيث أن حكنهم سيكون محا ( ٠١١‏ ب ج ) , إن الدوكسا هنا هى 
معرفة من الدرجة الثائية » حيث أنها معرفة غير مباشرة » وهى تدور حول 
و قائع حدثت بالفعل » ومهمة القضاة هى « حدس » أو ١‏ نحمين ) حالة تلاك 
الوقائع اثى حدثت فى الماضى . لمم » لا شلك أثنا هنا أمام ( فكرة ١‏ أيضاً » 
حريث أننا بإزاء فعل عفلى» ولكن الاههام لا يوجه إلى دراسة ذللك الفعل 
الداخلى الذدى يكو ن ال «انمتصرمة » أى التشكير ر الأمل والتدبر .» 
وإما بوجه الاههام إلى نئيجة الإقناع الذى يبعث به ويولده كلام الحطيب » 
وإلى جهد إدراك ما لعله حدث بالفعل بفضل الموازنة بن شبادات الشمود 
وخطب الخطباء » وبالتالى فإنه يوجه إلى الجهد اللى يريد إقامة مقابلة ببن 
التصسورات من جهة وبين الوقائع التى لا يسستطيع القضاة الوصول إلا 
مباشرة » و حاو لون إعادة تكو ينها من خلال التصورات . وهكذا فإن مشكلة 
القضاة ليست مشكلة تفكير » بل مشكلة معرفة , 


5ة'اس 
ومن بجهة أخرى ؛ فإن الفحص الذى يقدمه سقراط يدور حول مسألة 
رئيسية ؛ هى الذييز بن نوغين من المعرفة : معرفة مباشرة » مثالمها هو 
معرفة الشاهد ؛ ومعرفة غير مباشرة » مثالا هو معرفة القاضى . ولئلاحل 
أبرا أن سقراط يبدو وكأنه يرى فى موقف القضاة موقفا سلبياً , 


ونأمل ما سبق أن لكون قداستطعناإشعار القارىء بالفرق بين استخدام 
الدوكسا فى هذه الفقرة؛و الدوكسا فى فقرة هثل89١!أ- 19١0‏ أمن ١‏ ثياتيترس ) 
( أو فقرة 7١١‏ ب وما بعدها من ( السفسطات » » أو 5" بج وما بعدها 
هن ( فبليبوس ؛ ) 8 وترى على كل حال أن اصطلاح الدوكسا فى فقرتنا 
الحالية يعبى ١‏ التخمين ) ٠.‏ 


ونفس هذا المعى هو السائد فى معظي القسم المخصص لعامكة تعريف 
ثباتيتوس الثالث العلم ٠‏ وتقول قنصية ثباتينوس اللديدةأن ١‏ الدوكسا 
الصحيحة مصحوبة بالديب ( أو البرهان : 009 ) هى العلم ؛ أما حين 
تكون بغر 69 »© فنا تكون عارية عن العلم 7١١1 (٠‏ ج .د ) , 
ومن الواضح أن هده الصياغة هى خطوة أخخرى بائجاه ما بمكن لسمرته 
١‏ بموضوعية » الدوكسا . ذلك أن المفصود هنا ليس الفكرة على وسجه الدقة ظ 
وإنما هو وحدة معرفية ) أو مضمون محدد » يضاف إليه أو لا يضاف 
سبب أو برهاكث ( 10808 ) . وبدون هذا اللوجوس لا تصبح تللك 
الوحدة المعرفية غبر مجرد تخمين » ومعه تصبح معرفة حقة : #سسمغنهامه 
ومن براهين الانجاه نحو 0 موضوعية ) الدوكسا أنها بمكن أو لا ممكن أن 
تصبح ١‏ موضو عا للعلم 6 1٠0‏ . والمقصود هنا ليس الفكر الى 4 الفكر 
وهو بسبيل التكون ؛ وإثما هو الدوكسا وقد تكونث ؛ وهى من غير شلك 


)1١(‏ داجع تعبير نيلك 8 لاد" 


3 
اليجة لفعل أ[ متعممعرهل ) أى التفكر والتأمل والتدبر ( ولكن هله 
الفقرة تنظر إلى ذلك الفعل من -حيث علاقته مع الموضوع اللى يفرض 
أنه مثلة » ومن 3 فإن مو ضوع الاهمام هنا ليس [ هأءدويهل بوصفه 

ظاهرة عقلية ؛ بل من حيث هو معر فة ٠‏ 


ولا تتطرق الصفحات ١١؟‏ ج- ١١١‏ ب إلى موضوع الدوكسا مباشرة 
إلا فى نصو ؛ 7١ب‏ سدع ا١اب-18ب‏ 7186 هدؤااب, 
وإذاكانت السطور 7١١‏ ب 8 - ج ١‏ تبدو متحدثة عن ١‏ فكرة ) بالمععى القرى 
للكلمة ؛ حين تقول : «حين يكون شخص ما فكرة صوبحة عن موضوع ما ؛ 
بدون أن يتصور سما ( أو برهانها ) » فإن عقله يكون على صسواب 
بإزاء ذلك الموضوع » » ومع ذلك فإن الحملة الى آلى هذا النص مباشرة 
نحدد على الأور من ٠خزى‏ هذا النص » حبث تقول ؛ « ولكنه ( أى عقله ) 
لا يكرن فى حالة معرفة له » )١(‏ » وهو ما يؤكد أن محور الاهمام ليس 
الفكرة بل المعرفة ٠,‏ 


و يمكن للفحص الدقيق لنص 7١8-1701‏ ب أن يبرهن على أنه يكسى 
الدوكسا بشىء من معنى المعرفة . فالسطور 7١1‏ د مم 4 تتحدث عن 
الدوكسا بمعبى ( التأمل ) » ولكن السطور ٠‏ أ اب تعود إلى معى 
د التخمين » ء أو عل الأقل ‏ معرفة ناقصة » ؛ وهر ما يى د إلى معى 
التخمين من وجه واحد ؛ وئفس الال كذلك مع نص 708 ه ) 
و4ءمأ!؟ معو 4١7]أ/!‏ 1 رحيث يستخدم إصطلاح وزمممنة © 
راجم أيضا ٠١9‏ ب 5 7١‏ » ج ١‏ ) . وللاحظ أنه حتى إذا كانت 
فثرة ٠١9‏ ب تستخدم اصطلاح 0 معى قريب من ميدان 
الفكر » إلا أنه محتفظ لامح معنى التخميين » أو فلتقل ١‏ الحكم عن تخمين ) 


)60 كاه «أععاةفمعاع 
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ونفس معى ١‏ التخمين » يظهر لإصطلاح الدوكسا فى ١١9‏ د »؛ ويتحدث 
نص ١١94‏ هم 7١١‏ أعن الدوكسا باعتبارها دررجة دنيا هن درجات المعرفة , 
تم تأفى السطور التالية لتختم حث التعريف الثالث للعلم » ثم ينهى الحسوار 
كله بعد ذلك , 


وهكذا نرجو أن لكون قد برهنا على مصطلح «١‏ الدوكسا ؛ ؛ فى 
معط الصفحات المخصصة للتعريفين الثانى والثالث للعلم ؛ يكنسى بوضوح 
بمعنى ١‏ المعرفة » . ومن جهة أخرى ترتبط مشكلة المعرفة أوثق ارتبساط 
عشكلة الفكر والتفكر . 


الشك واليقين فى فلسفة اليونان والمسلمين 


بقسلم 


دء سهير فضل الله الشافعى 
أستاذ الفلسفة اكساعلا بكلية البئاث ‏ جامعة عين شمس 


الشلك واليقين فى فلسفة اليونان والمسلمين 


تعد محاولة المرحوم الأستاذ يوسف كرم لتأريخ الفكر الفاسبى » محاولة 
إحابية لبيان حركة الفكر الإنسانى » فى سعره المستمر نحو المعر فة الإقرئية . 
ولقدكان البقين هو هدف الفلاسفة على مر السئين » إذ محاولوا جادين 
وسعوا مجمهدين ؛ للتعرف على حقرقة هذا العالم » الى حيط . بهم ؛ ولم يكن 
[اليكفهم أن ضرطو | بالأمر إحاطة المتشكلك المرتاب » إنما أرادو 0 معرفة بقياية 
تنأى عن الشلك والتردد أبن كان : 
وقد عرف الشلك بأنه بحالة يردد معها العقل أ و الذهن بن الإثبات 
والتى(1) بسبب اعتدال التقيضين عند الإنسان وتساومهما () فيتوقث' 
عن إصدار أى حكم »مما مهدم كل معر فة وعلم . وقد كان ذلك ملهب 
الشكاك من الفلاسفة , 
وعلى العكس كان اليقين هو المعرفة التوكيدية بتطابق الإدراكات 
| العقلية مع الظواهر الواقعية » وكان ذلك هو هذهب الدجاطيقية أى أصماب 
النز عة البقينية . : 
وبناء على ذلك نجد الفلاسفة فريقين : فلاسفة الشلك الذين اعسيّر فوا 
بعجز هم » وعدم قدرة حواسهم وعقولم على التوصل إلى أى معر فة »؛ فحكوا 
باستحالة العلم اليقيبى . 
والفريق الأخهر فلاسئمة || يقين الذيين أثبتوا صحة المعارف © بصورة 
قطعرة وأكدوا قدرة الحس والعقل فى التو صل لالمعرفة الصادقة . 
ولقد كان كتاب المرحوم يوسف كرم « تاريخ الفلسفة اليوثائية » بعلا 
حافلا للمذاهب الشكية والإقيئية لدى فلاسفة اليونان «نذ أن كان الشك نرعقق: 
من نزعات الفكر إلى أن صار «لذهباً متكاملا » ومدارس قائمة بذاتها لها 
فلاسفتها الذين محثوا فى المعرفة بكل أشكاها » وسحكموا باستحالة الوصول 


(1) العم الفلسى لمجمع اللغة العربية - صفحة 1١8‏ . 
(؟) الراغب الأصفهانفى : المفردات - صفحة 6؟؟ . 


با 


ليقن » وقد للخص هله الاتجاهات المذهبية فى تمهيده لنشأة الفلسفة النظرية 
حن قال و إن أول إتجاه الفكر نما يكون إلى اللخارج » يطلب سحقيقة الأشياء » 
فإما أن يستوقفه التر » وهو بالفعل أعظم وأخطر ظاهرة فى الطبيعة » سواء 
أكان غرشبا أى اتقلاب القى" دن حال إلى بحال » أو بجوهريا أى محول 
الثىء إلى شى آخر ... » فيدرك أن الأجسام على اختلافها مصنوعة ٠ن‏ 
مادة أولى هى حل التغرات )1١(‏ فيبحث عن هله المادة عن طريق امس ١‏ 
والعقل ليصل إلى حقرقة الأمر ‏ وهو فى سعيه هذا يترد ويشلك فى المعطيات 
الحسية والإدراكات العقلية » لأن التغغر المستمر والتحول لا بمكنائه هن 
التوصل إلى اليقين ‏ فيتوقف عن إصدار أى حك حى يعرف ١‏ ما فى تركب 
الأجسام من نظام » وى أفعالها من اطراد ؛ ويعلم أن النظام فى العدد ؛ 
فيتصور العالم تصورا رياضيا » وقد يرى فى ذات فكرة التغير ثناقضاً ؛ 
إذ يبدو له التغيرهن لا شىء إلى شىء ؛ ودن شىءإلى لا ىه » فينكره ويقسول 
بالورجود الثابث (1) + 


هكلا صور المرحوم يوسف كرم حالة الشلك الى التابت الفكر فى 
بداية الأمر فى ماو له للتوصل إلى الحقيقة » حقرقة العالم اللى يعيش فيه ؛ 
وكان الشلك بدابة التفلسف » وكان هيراقلرطس أول فيلسوف يوثانى يع 
فى الشلك حيما حاول الجمع بين الثار كمبدأ للوجود ؛ والتغير كمظهر له ؛ 
وكان اعماده على الحواس إذْ هو يقدر دورها حين قال « إنى أقدر 
موضوعات البصر والسمع والتعلم أكار من أ قوم اثثر :5 ولكنه تلبه 
إلى أن المعلومات الكثرة الى محصلها عن طريق الحس لا تك للفهم ؛ 
وأن المعرفة لانم عنده إلا باليقظة والالنباه . وهذا الانتباه جعله يكنشف 
أن حواسه تخطىء »وأنها لا تكنى للوصول إلى الحقيقة فقال و إن لحواس 


)1١(‏ يوسف كرم : تاريخ الفلسفة اليوئائية ص أ 
)١(‏ الموضم السابق , 
(5) الاكتورة أميرة عطر : الفلسفة عند اليوئان ص 6ه , 


ل 


وحدها لا تكى إن لم يكن وراءها تفكير وتاقل وفهم ؛() وأكد 
هبر اقليطس «٠‏ أن الأعين و الآذان مفالة لمن كانت نفوسهم بربرية )00 , ' 


مهنا القو ل أكد هير اقليطس الشلك فى الس وقدرته فى التوصل للحق » 
والملك أخل يلتمس طريقا تعر لإدراك الرقين فقال بضرورة تعمق الإنسان 
لا وراء الظواهر المحسوسة ٠ن‏ علاقات ومعان إلى فهم وتعقل واجبهاد فى 
التفكير حر د أى أ ن هير اقليطس تنبه لدور العقل وقدرئه فى التوصل للمعرفة 
ال يعيك أن شاك فى الس وى إ«كاناته لتحقيق ذاك ؛ وفع هما نجد 
هراقليطس يقتول بأن البحث عن الحقيقة صعب لأن الطبيعة على حد 
قوله نحب أن تختنى (7) , 


ومبذا القول أكد هيراقليطس الشلك فى الحس والعقل معاً والشاك فى 
قدرتهما على التوصل معرفة احقيقة ؛ وبرر ذلك بالتغير المستمر والصيرورة 
الدائمة » والتضاد المو«جود فى الأشياء فكل مورجود جز هو كذا وليس كذا 
ف آن واحد » وهو نقّطة تلاق عندها الأضداد رتتتازعها » فيمتنع رصفه 
مخصائص دائمة ضرورية ؛ و متنع العلم(؛) . 

لقد حكم هير اقليطس باستحالة العم والمعرفة للتغير والتضاد الملوجود 
فى طبيعة الوجود » ومع ذلك حاول جاهداً أن يصل إلى المعرفة القيزية فصرح 
بأن هسذا التغير المستمر فى الوجود لا بجرى بطريقة عشوائية » إنما يكشفعن 
معقولية » وقانون كونى » وائئلاف ختى هو اللوغس ؛ وعند هذا الحد 
اعتقد هبر اقليطس أنه قدو صل إلى البقين , 


والو اقع أن نزعة الشاك متموامنامءم8 عند هيرافليطس قل مهدث 
الطريق للسفسطائية وكان هو المد الأول للشلك فى الفلسفة اليونانية ىا ذكر 


, 5١ المرجع السابق ص‎ )١( 

(0) المرجع السابق ص وه . 

(") الاكتورة أميرة مطر ؛ الفلسفة عند اليونان ص ٠١‏ .., 
(4) يوس بكرم ؛ تاريخ الفلسفة اليوئائية ص ١9‏ . 


كك 


الأستاذ يوسف كرم إذ قال « فلا عجب أن يقوم طيراقارطس أتباع من 
السفسطائين يذهبون فى الشلك إلى أقصى حد » ولو أنه لم يكن يقصك إلى 
هذه النكيجة » فإنه إذ قال باللوغس » أراد أن بع -حقرقة مطلقة فرق الور 
| الممسوس . وعلما يقيئيا فى الجوهر الأوحد ؛ وف العقل الإنسانى الذى يدركه ؛؛ 
ولكن تاريخ الفليفة بعلمنا أن-منطق الذعب أقرى وق انف امذهئ) 

فهر اقلبطس سواء أراد أو ل يرد هو اليد الأول للشلك فى الفلسفة اليوثائية(1) , 


لقد دفع هذا الشلك بارمنيدس إلى البحث عن الحقرقة وراء التغير المستمر 
الذى قال 4 هير اقايطس 2 وهسذا بد بار ميدس رحلته العلمية مشاهدة | 
وقائع هذا الكون للخلاص من هلا العالم الحسى المتغير الذى لا يرق إلى 
مرتبة اليةحن ٠,‏ 
فبحث بارمئيدس عن حقرقة الوجود ده لأن الوجود عنده مختلف عن 
هذا العالم المهسوس 028 ذلاك لأآن عام المومجودات الطبيعية عزاءة رهم 
ومعر فته من باب الظن والزيف » وقد و ضع كثابه ف الطبيعة و قسمه 
[ قسمين “قاتلا النتيذة الى النلسلة + واللاق فى الفق آم الم . 
[لطبيعى؟» وكانت, والمعر قي أغئده و ويرام ٠‏ عقلية وهى| ثابئة كا الى » وظدة!' 
وهى' ' قئمة على الع را ان 2( ازاللكم باخ الأول : » ويعول 
علباكل التعويل ؛ ؛ م يلم بالأخحرى ليقف على عخاطرها ونحارمبا بكل قوة() . / 
ويعلق زيار علىملهب كلمن هير اقليطس و بار مئيدس بقوله : «إن كلمهما 
0 بداهة الحس وشلك قى قدرثه على المعرفة الحقة ؛ وهذا حاول كل 
منهما أن يصل إلى المعرفة اليقيئية عن طريق العقل ؛ وكان لكل منهما طريقة 
تختلف عن الأخرى إذ الحواس عند كل مهما لا تعطينا إلا ما هو وهم 
وخداع7) , 


. المرجع السابق‎ )١( 
, 78 (؟) يوسف كرم : تاريخ الفلسفة اليوثائية ص‎ 
لإطأمه3ه11ام عطعع0 ؤأه عمتلاته ؛ عم1اء2‎ 5, (0 


-.ه8م:م ا ب 
وكذللك قال فر بمان عن هبر اقايطس وأكسيئو فان » إن كلما قد عير عن 
شكه ف معطياث الحسر(!) , 


ودن هنا كانت الحقرقة عند هيمر اقلرطس نسبية » وليسث ثابئة » أما 
بارمنيدس فافتر ض الثباث وراء الظواهر المحسوسة وقال إن الأشياء واحد فى 


العقل كثير 2 اليس 00( , وهكدا يل بأرمئيلدس قل نجاو الظواهر المسوسة, 


0 فيها إلى عالم العقل ؛ وجعل الموضوع الأرل للعقل الوح 0 ؛ ركان 
أول فيلسوف ج ردمدا اذاه » رعلم باقن +رجمل مها أد اس العقل 

اللى لا بلزعزع فى الوقت اللبى كان هبر اقارطس مورى دن حلى هذا 
الأساس بكل قرته . 

ومن ذلك يظهر يجلاء أن مذهب هر اقليطس و بارمئيدس قد و ضع بور 
الشلث فى المعر فة الى 'فام عليه السفسطائيرن مذهريم , 

وقد كان ذلك واضحا فى كتاب برتاجوراس ١‏ الحقيقة » اللبى ذكر فيه 
قوله ولا أستطيم أن ن أعم إن كان الآالهة موجودين أ غير موجودين ,»2 
فإن أمورا كثيرة نحول بيى وبين هذا العلم ؛ أخصبا غرة ض المسألة وقصر 
الحياة ) 9) , 


لقد بدأ الشك يأخذ طابعاً دينياً بعد أن كان شكاً معرفياً » وقد عال 


بر تاجوراس شكه الديى بصعوبة المسألة وقصر الحياة / ثم قال عبارته المشموورة , 


١‏ الإنسان مقياس كل شىء ) أى هو مقياس وجود ما يوجد منها » ومقياس 
هالا يوجد وقد شرحها أفلاطون فيا بعد بقرله ( يبين معناها بالجمع بين 
رأى كل هن هير اقليطس فى التغير المستمر ؛ وقول دمقريطس إن الإحساس 
هو المبدر الوحيد للمعرفة ) فيخررج ءا بأن الأشراء هى بالنسبة إلى ما تبدو 


)0( ,143 ,2 قتقطه5هاتطم عتاومعووعء 156 ؛ مقسسعم1 


(؟) أرسطو ؛ ما بعد الطبيعة . 
() يوس ف كرم ؛ تاريخ الفاسلة ال ثالية ص 48 . 


ا ل 


بالسمع والعكس صيح وكذلك فا هو ٠وجود‏ ارج عنا » «خاير لألفاظ 
اللغة و بالتالى فنحن ننقل للئاس ألفاظنا ٠‏ ولا ننشل لم هعر فد الأشراء ذامها. 


ر على ذلك تكرن المعرفة مستحيلة » ويصويح «مبج السفء طالى ١مبجاً‏ ميدم 

معرفة » إذ هو ببدأ شاكا » رينهى شاكا ؛ ر بالتالى لا يتدكن دن تمق 
أى تدم كر اليقين 6 ويممبح الشاث 00 أيضاً الفاسفة الى هى ٠بحث‏ فى 
المعرفة » رتحديدا العلاقة بين الذات والموضوع » فإذا كان التركيز <لى 
طرف واحد هن هله العلاقة در ن الاح . أى التركيز على الذات كيا هر 
الحال عند السغسطائرة » وتجاهل الموضوع » فهذا اليج يؤدى إلى إنكار 
حقرقة كل شىء فها عدا ما يبدو للذات . 


ولكن على الرغم هن عيوب لهب الشلك السفه طاتى ؛ إلا أثنا نعترف 
بأن هلا المذهب هو اللى أنجب لنا سقراط أبا الفلسفة على اللحقيقة سحين 
محاول تخارص العقول من الشلك » وإعدادها لقبول الاق فوضع منبج؟ جديدا 
فى البحث والمعرفة ينتقل هن مرحلة المكم والشلك إلى مرحلةالرقين والحق » 
عن طريق الفصل بين موضوعات الحس والعقل ومحديد دور اللفظ ءلء 
فحفظ لنا الحقيقة وسط هذا الشاك المطلق , 


ونحقيق قول أرسطر ححيما سأل ماذا أفادت الفلسفة من سقراط ؟ فأجاب 
أفادت الفاسفة هن سقراط شيثين إقامة الحجج على أساس استقرائى » و التعريف 
الذى همل كل أفراد النوع(61 ولقد كان هذا فى الواقع لثردة طريعرة امهب 
السفسطائية , 


وكذللثكان أفلاطون أثراً من آثار السفسطائية حين اصطنع الجدل متحدياً 
به مذههم » ليصل إلى البقين » فنقل اللفظ ٠ن‏ معنى المناقشة الممهة إلى 


(1) أرسعلو ؛ الميتافيز يقا م ملا » أب 890 , 


اللاو" لد 


لى » وهى بالنسبة إليلك على ٠١‏ تبدو لك » وأنت إنسان وأنا إنسان » 
والناس تلفون » والأشياء تختاف وتتغاير » و بالتالى فالإحساسات متعددةقر 
بالضرورة متعارضة » إذن فلا يوجد شىءهو واحبد فى ذاته ويذاته ؛, 
ولا بوجد ىه بمكن أن يسمى أو أن يوصف بالضبط لأن كل شىء فى تحول؟ أ 
مستمر » فلا يوجد ثبىء ) ,(1) 

واستمر الشلك عند السفسطائرة بمثل جوهر «ذههم فوضع جورجياس 
كتاباً فى اللا وجود ومن عنوانه يتضح بجلاء الشلث المذهبى الكامل لديه وقد 
اننهى فى هل الكتاب إلى الول بأنه لا يوجد شىء » وإذا كان هناك 
شىء فالإنسان لا ممكن أن يعرفه » وحتى لر فرض أنه تمكن هن المعرفة 
فلا مكن نقل هذه المعرفة إلى الغير , 

رهسذه القشايا الثلاث الى وضعها جورجياس فى كتابه اللاوجود إما 
هدم المعر فة من أساسها لأنها تنكر وجو دحقيقة مو ضوعية»إذ أقام جو رجياس 
قضيته الأولى ١‏ لا يوجد شىء ) على آراء زينون الى ثرى فى كل كثرة وحركة, 
أى فى كل رجود توجد تناقضات لا تالح نيا 


وكانت القضية الثائرة تقول لكى تعر ف وجود الأشياء ؛ جب 
أن يكون بين تصوراتنا وبين الأشياء علاقة قة امعلوم بالعلم أى أن يكون الفكر 
طابقا الح رات يوجد الوءجود على ما نتصسوره » ولكن هذا باطل » 
فكثير] ما تخدهنا حراسنا » وكثراً ما تركب اليلة صوراً لا حقيقة لها » 
وبالثالى فإن الشىء كنا هر فى سحل ذاته لا بمكن معر فته 0), 

و نجل القضية الثالية آر بل بين المعر فة والاحساس واللعة » الى هى 
الوسيلة للتفاهم بين الناس وما تنتقل المعرفة » ولكن اللغة عندهم ليست 
«شابة للأشياء المفروض علمها لدمهم » فا هو مدرك بالبصر ليش مدركا 


٠ 40 يوس كرم ؛ تاريخ الفلسفة اليوئائية ص‎ )١( 
, ولترستيس : تاريخ الفلسفة اليوئائية ص 7ه , ترجمة الأستاذ مجاهد عبد المنعم مجاهد‎ )5( 


8 د 


معبى المنافشة المخاصة البى ولدث العلم و المعر ف هو صار أفلاطر ن أول فياعرف 
يبحث المعرفة لذائها » وقد أفاض فببا ٠‏ ن جميع بجهاتها » إذ رجد افسه بين 
رأين متعار شين ؛ رأى برناجوارس وأقراط لوس وأمثالها من 5 ر قلبطيين 
اللير' ن يردرث المعرفة إلى الإحساس » ويزعمرنها جزئية متغيرة مله » ور أى 
مسقراط الذى يضع المعرفة الحيقة فى العقل » ومجعل موضوغها الماهية ار دة 
الضره ورية » فخرج أفلاطون هن هللا التعارذن بوضع نظ رية الثل البى 
رفقت ببن المحسوس » والمعةرل »؛ والتغير والثبات » رأصبحت الثل أقطة 
ثابتة فوق التغير تفسره + وعلما يقع العلم (0, 


ولقد ظل الشلك بعيداً عن الفكر ؛ طلما كان هناك ثقة باللدس والعقل؛ 

و تحديد درر كل ممما فى #صيل المعرفة » ب لكن عئدما تصبيح النشس فلقةر 

مضطربة تفقد ثقئها بالحس والعقل » ريعاودها الشلك فههما باعتبار ها ملكة 

! اكنشاف الحقيقة ؛ و يظهر اليأس هن التوصل للبقين » وقد كان هذا ما حدث 
للفكر الإنساتى ذلى مر ال..نين , 


فبعد حر ب الإسكندر المقدولىو فتسحا لبلاد الشرق ؛ والتعر فل ١لى‏ علوم 
وثقافات » وألوان من العادات والأخلاق تختلف عما تعامه اليوئان ؛ وبايئة 
لا تعوده ؛ أخحل الشاث عند الفلاسفة يتحول هن مجرد نزعة من نزعاتث الفكر » 
أو هذهب من ذاهمم إلى مدارس للشلك ذات طابع بخاص متميز » امقك فهها 
الشلث من المعرفة حبى شمل جوائب الخواة كاها ؛ وكانت المدرسة الأرلى 
لاشلك عناء الثان هى المدر سة الفيرولية لسبة إلى رون أى ببرون © اذى 


)1١(‏ يوسف كرم 3 أأريخ النلهة اليوئالية ص ولااء الى 

(؟) ولد بيروث فى أبيس وتتلمل لأحد المغبارين » وعرفى أثباع دمقريماس . 2 
وإياه الاسكندر إلى الميد ؛ و رأى فثراءها » وأعجب ما كائرا عليه عن هدم عبالا ؟ باطياة 
وثباث في الآلام ؛ ولذلك تببى الشك المتكر لكل معرقة سي أصديم لدي أحرا اتحشيق الى 
الكاءلة , أنظر ‏ لكرمء صن عم"م, 


. 54 


0 ف بأنه صاحب مضب الل أدرية الم ر لكل ّم ويقان , وقد بدأ فاسفته 
بشو أيه جب عل الحكم أَنْ يسأل أفمه ثلاثة أسكلة ؛ 


أولا ١‏ .ا فى الأشياء وكيفك تتكرن ؟ 
ثالبا : كيف ثر تيمل ,له الأشياء ؟ 
الما ؛ مالجب أن يكون عليه مر قفنا إزاءها ؟ 


وقد أجاب على السؤال الأول بقوله : إننا لا نعرف شيئاً » وإن كل 
ما تعرفه هو كيف تبدو الأشياء لنا » أما بالأسبة لدوهرها الباطنى » فنحن 
جهلاء به . وهذا الموقث فى الواقع هو امتداد لمذهب ااسفسطائية فى قوها 
بآلنا لا تعر ف شيياً , 


و بالنسبة للسؤال الثالى عن العلاقة بيننا وبين الأشياء ؛ يذهب فرون 
إلى القول بأن الشىء نفسه يبدو متلفاً عند الناس التلئن » ولذا فستحيل 
أن تعر أى رأى هو الصواب » وكل يقين يمكن طرح يقين مضاد له » 
وإذا فا( رأى مكن ولكن القين للم رفة مستحيلان , 


9 يلبى فرون إلى الإجابة عن السؤال الثالث بقوله : يجب أن 
اتوقيف عن اللدكم لإستتحالة التو صل إلى البقين فى أى ثوء . 


وهنا أصبح كل شه محل شك ؛ وأصبح كل قول منهم لسبقه عبارة «ربما؛ 
تعبيراً عن الشلك فى القول » لقد امتد الك فى هسذه ادرسة من المعرفةليشمل 
0 شىء حى نحا للحكم عند عدم الاكثراث أو اللامبالاة ممممة3 نمآ 

| حين (بذلكل الرغبات واساوت لدبه كل الأضداد » فلا شه أفضل من شىء 
المت كل فاعلية من جالب الإلسان » وعندئل بعيش متحرراً من كل 
الرغبات ؛ ويصبح فى حالة الأراكسيا أى الوه النام فتتحقق له الفضيلة 
أو السعادة الكاملة , 


3 نا اللهب الشكى حققث المدرسة الفسيرولية هدفها فى الؤضاء على 


وأأسه 


المعرفة من أساسها . وإذا كاذث هذه المدرسة قد هدمث المعرفة اللوسية فهناك 
«درسة أخدرى وجهث سبامها إلى 08 فة العقاية وهدءءث تصوراما ) 
وهى المدرسة الأكادمية الجديدة اتى استدرث بعد أفلاطرن بقيادة فلاسفة 
سق ا توك نات 0 ل أخمل على عاتقه معارضة الرو اقية 
ار ها اليقيئية التوكيدية . 


نهاج معيار الحقيقة لديهم وقرهم بأن القناعة البارزة هى معيارها ؛ 
وذهب إلى القول بأن هله القناعة الى ترافق الحقيقة فى نظر الرواقية ؛ 
ثرافق الخطأ بنفس الدرجة ؛ ولا يوسد معيار الحقيقة سواء فى الحس أو فى 
العقل لدرجة أنه قال : « لسسث متيقناً من شىء بل إنى اسث منيقنا أننى لست 
متيقناً وذلك رداً على قول الرواقية إن الأشياء الحقيق.ة تلتج فينا شعوراً هائلا 
أو قناعة امة نحقيقمها » وقوة الصورة وحيوينها هما اللدان بميزان هذه الإدرا كات 
الحسبة المفيقية(') , 


ولم يكتب أرفاسيلاس شيئاً فى هذا الصدد إثما انبع ممْيج سقراط وأفلاطون 
فى الجدل » واستعمل صيغاً شكية ليزعزع الثقة باليقين » حيث لا توجد وسيلة 
للتميز بين اللقيقة وغير الحقيقة لأنه ليس هناك علامة الحقيقة ا تسسورل 
الرو اقبة » إثما هناك انال ية ؛ ولذلاككان شككه جدليا احوالياً () , 


وكانث الشخصية الثائية فى هذه المدرسة أزا دءس الذى وضع المذهب 
الشكى وضعاً عامياً ودععه بالجج » وسحل آراعه فى كتب وإن كانت لم 
لإتصلنا 0) وقد أكد أنا سبدمس أن الشكاك لا يوج.ون ولا بسابون أصلا » 
وأووة ضيييا عجرا لترير تعليق | فى المحسوسات » وثلاث حجج 
ضد العلم ؛ وف الواقع أزرا جد جميع هله الحجبج تر جع إلى حجة و احدة هى 
حجة النسبية ؛ لأن الحجج الأربع نتعاق بالشخص المدرك » واسلدجة السابعة 
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الا 0 


امات 


والعاشرة ثتعاق بالموضوع المدرك أما اللخامسة والسادسة والثامئة والتاسعة 
فتتعلق بالشخص المدرك والموضوع المدرك معا . 

وكان ثقد انا سديمس أهم وأخطر مافى مذهبه حيث التهى إلى القول 
بامتناع العلم وكانت الليجة الأولى تبطل معرفة اللحقيقة والثالية تنقد العلية » 
والثالثة تنبى إمكان التأدى من الظواهر إلى العلل ؛ لاخحتلاف التأويل والنئبعجة 
هى امتناع العلم.. 

وكان أجربا 4683824 معاصراً لأناسدمس تقريباً ؛ وصاغ هر الآخخر 
حجيجاً خمسا مشبورة ضد إمكان قيام المعرفة » وكانث اللمجج الأولى ثرى 
إلى بيان أن البقين غير موجود بالفعل ؛ والحجج الأخيرة ترى إلى أن اليقين 
لا بمكن أن يوجد ؛ حيث أن إمكالية العلم والمعرفة لا ثثبت إلا بالاعماد على 
قدرة العقل نفسه » فإننا نثبت بذللك الشىم بنفسه » وهذا تمحصيل حاصل » 
أى استعدالة التوصل إلى البقين حالياً ومستقبلا , 


وعلى الرغم من هله النقيجة الى توصل إلا أصعاب الأكادعية 

ف الجديدة ؛ فهم لم بتوقفرا كما نوقفت المدرسة الفيرواية » وذهبوا إلى القول 

بأن على الناس أن يسلكوا بالرغم من أن المعرفة والبقين مستحيلان فإن 
الاحمالك مرشدكاك للعحل(١1)‏ ' 


وجاء كارليدس اللى يعد أعظم الشكاله 4 الأكادميين امع أله : يضف 
جدبداً للأكادمية . وكان شكه مدمرا لارواقية » ولكل الفلسفات السابقة 
إذ قال إله لا يمكن البرهنة إطلاقاً على ثىء » لأن النثيجة نفسبا جب البر هئة 
علا ؛ وشحلة بدورها تقتضى برهالاً وهكذا إلى مالانماية » ان أفكارنا 
عن الشىء لا تمائل حقيقة الشىء ذائه» وإننا لا ذعرف شيئا عن الشىء سورى 
فكرئنا عنه » ول ذا فلا استطيع أن نقارن بن الأصل والصورة 'لظر لأثنا 
لاارى سرى الصورة ١‏ 


(1) يوسث كرم ؛ ناريخ الفلسفة البوثالية ص 14٠‏ . 


ات 


والواقع أن الأساس المشترك هذه المذاهب والمدارس الشكية فى الفلسفة 
البوثائية إتما هو اهجوم والنقد الإيستمولوجى لجميع الفاسفات الدسجاطيقية 
الى أكدث أنها كشفت عن الحثرقة ىا عبرت عن نفسها فلسفة أرسطو 
والروافية والأببقورية » ولذا عادث المدارس الشكية للظهور لتؤكد استحالة 
الوصول إلى معرفة الحقيقة » لأ العقل والحس اللذلين اعتمد الفلاسفة علءهما 
فى معرفة القن » كلاسا لخدعاننا لأننا لا لدرك من الأشسياء فى 
الواقع إلا ما يبدو لناءأما طبيعة الشىء ذاته فلا سبيل إلى معرفة كنبه » إذ أن 
ذلك مستحيل » وبالتالى يكرن التوصل إلى اليقين مستحيلاءولهذا يجب أن 
توقف عن إصدار أى حك » لأننا إذا حكئنا على شىء ما » فإننا نستطيع 
فى نفس اللحظة أن نحكم على الشىء نفسه بضد ما حكم به عليه أولا » 
فإن لكل حكم ما يعارضه بنفس الدرجة من القفوة » وهطلا التنافض 
ما مجعل من الواجب أن نتوقف عن إصدار أى حكي لإستحالة التوصل 
إلى البقين . 


ومع ذلك لم يتوقف الفكر اليونانى عند هذا النوع ٠ن‏ الشلك المطلق 
بل ظهرت جاعة تنحو نحو التجريبية فى الشاث(١)‏ . فأخذرا ممنيج الشلك لدى 
أسلافهم وزادوا عليه موقفاً إيابياً جديداً أو حث به صناعة الطب عندم » 
فقدكانوا أطباء عصره, و استفادوا من التجربة فى أقوالم وذهبوا إلى أن الحفيقة 
لا تنبت إلا بالتجربة » دون التنجاء إلى العقل أو الحكم على حقيقة الأشياء 
نفسها ؛ وبذلك أقاموا الفن بدل العلم ؛ وكان سكتوس أدير يكس أكير ممثل 
لهذا الانجاه وله كتب موسرعيةفى هذا المذهب » ذكر له الأستاذ يوسف كرم 
ثلاثة كتب : الأول « الحجج الببررنية 4 رالثانى : فى الرد على الغلاسفة» 
والثالث : فى الرد على العلماء » ويرى الأستاذ يوسف كرم » أن الجسرء 
السلى من هله الكتب هو تكرار لأقوال الشكاك السابقين » وهو بذللك حفظ 
لنا أفكارهم . وسيل مذاههم الى تنوعث » وقدكانت ردوده مقسمة إلى أقسام 


. 874٠ يوسف 'كرم ؛ تاديخ الفلسفة اليوئائية ص‎ )1١( 


ام 


528 ما هو فيد المناطقة وممبا ما هو ضك الطبيعيين وامبا كذلاك ماكان ضك 
اللملقيين(1) , 


ريؤكد أبديكس أن دحضص آراء أصراب ارين » لا يعى بالضرو رة 
البرهئة على أ مبم مخطئون فهلا البرهان لقفسه هو بح موجب وإثما يعى 
أ غير محقين 0 بقولون ويمكن معارضصة آرائهم بأقوال معادلة لها 
نفس القوة . 


وكانث هله الملدرسة الشكية النجريبية أول هن نقد القياس والاستقراء 
الأرسطى » واننبت إلى القسول بأن الاستقراء » تاد كان أو ناقصأء متئعة' 
والبرهان بنرعيه قياس واستقراء ممتيع () ٠.‏ وهلا النقد فى الواقيع يعد 
سابقة فر منهج الشلك البوثانى الدى مهد بعد ذلك لمهاجمة المنطق الأرسطى بعد 
أن ظل وفتاً طويلا بعيداً عن أى نقسبد . 


والشاك فى هاه المدرسة » مدركاً للطلواه سدراه » مكثشفاً لاروابط 
بينها مكنسباً تجر بة منها » تؤدى عفوا إلى توقع بعضها عند حدوث بعض » 
فيحصل بذلك على الفن التجريى » أى على جملة نتائج الملاحظات 3 
مو ضوع ما ؛ ويأخيل مهله النتائج عقلا ما يعتمد عليه أتصاب البقدن من 
مبادىء كلية » [ما دع المستقبل بئاء على العادة » أى بالتجرية دون أن 
يكون لهذا التوقع أساس فى الحقيقة أو مبرر عقلى »؛ ولذا كانت التجربةةا 
لدمهم هى الأساس ف الانجاه نحو المعرفة , 


هكذا تنوع الشك البونانى من شبك معرفى إلى شلك خلق وشلك احهالى 
جدلى والل نجر بجريى وإن ائفق الجهم على عدم الورصول إلى القسبن! 
إلا ألهم لم يتوقفوا » بل ظلت محاولاتهم فى الوصول | إليه هدنا لم فإذا كانة' 
الشلك بداية فاليقين مابة وإن تاريخ القكر القلسى ليؤكد هذا » ويظهر الشلك 
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فى الفلسفة الإسلامية كيا ظهر من قبل فى الفاسفة اليونانية » فطالما كان هناك 
عقل يفكر فهناك ذات تشلك » وإن اختلف الشاك عند كل مهما لاخدتلاف الأصل 
اللى صدر عنه الشلث لدمهما » فإذا كان الفياسوف اليرثانى قد صدر ى فكره 
عن غالم مادى سوس ء فإن الفيلسوف المسل الطلق فى فكره هن عقيدة 
إيمائية يثق فيها ويصدق بها » وقد كان لله العقيدة الإسلامية أثر واضح 
فى فكره ومنبج نحثه » بل وفى فاسفته . 

لذللك لم يشلك المسلم فى بداية أمر ه» فبين يديه كتاب ه نص » لا يجوز 
عليها أى شلك ؛ وكان التصديق التام لكل ها هبه النف اناس عقيديه رلة 
يعد ذلك أن يستخررج من النص ما يمكن اسثخراجه من أحكام هى بالتالى 
أحكام يقيئية , 


ولقد سكت العقل عن ظنه وشكه فى بداية نظره » ولكن لم يسئمر اللعال 
على هذا المنوال طويلا » إذ ظهرت ازعة الشاك مواكبة لنشاط العقل » 
وحاولانه التوصل لليقين وكانت المدرسة المعتزلية صاحبة المميج العقلى أرل 
مدرسة إسلامية تأخول” بالشلك كمميج لتفكيرها وتفرد له مكاناً فى م ( 
فقال النظام أحد شيوسها « الشاك أورب من الماحد » ول يكن يقين قط حى 
كان قبله شلك )١(0‏ , 


لقد ميز النظام ى هذه العبارة الموجزة ببن نوعين م ن الشلك » الشاك 
االملهى الذى يفيك المبحود والإنكار كا هو غيل اليوثان ل والشلك المهجى 
كوسيلة وطريق إلى الاق البقين . 


وقد الكزم النظام وكثر غيره من مفكرى الإسلام الشاك الممجى فى 
البحث الفاسى » وقد أكد ذلك بقوله ( م بلتقن أبحل من اغتقاد إلى اعتقاد 
و حى يكون ديهما حال الشلك ٠,01‏ 


(9) اطاحظط ؛ الحيوان جب ص 6ه" , 
(؟) اأرجع اأسابق ج؟ ص 4" , 


هاما 


أى أن الباحث عن الاق لابد له من أن يشاك لرتحقق و محص القول قبل 
أن مجرم با » هذا ما أكده النظام عند قبوله للشك كمنوج للبحث » وقد 
تأثر الداحظ تلميل النظام ميج أستاذه فى الشك » وأوجب الأسيل به إذا كان 
ادف الوصول إلى ايقن فقال و اعرف مواغيع الشلك » ومحالام| الموجية لد». 
لتعرك بها مواضع اليقين » واللخالات الموجبة له » وتعلم الشلك فى المشكولك 
تعليا )(1) , 


لقد عرف اللماحظ أهدية الشلك كممهج للبحث رطريقاً موصلا للحق وقد 
أوصى به كمميج لليقين وسحدد مواضع الشلث وحالاته حى لا يكون الشلك 
مطلقاً » ويصبح محا | انعد اليا 6 وير فقن الواجب لاباحث 
الدارس أن يتعلم الشلك حبى يتمكن من التثبت فى الحكم وإذاغ يم له ذلك 
فلا يجور له القطع فى الأمر . 


فاداحظ مز بين نوغين من الشلث : شاث مممسجى هو شاك العلياء الباحشين 
عن اليقين وشلك مسنى حول درل النساءم عو اليقين : ١‏ 

وهو يرى كذلك أن العوام من الناس أقل شكاً من اللدواص » حيث 
يصدقون أو يكلبون على الفور دون توقف أو تشكلك » ولا تمحيص 
أو نحفيق وى هذا الدد يقول:< العوا م أقل شكركا دن اللتراص » 
لأنهم لا يتوقغرن ف التصديق والتكذيب ولا 0 فليس عندمة' 
إلا الإقداء على التصديق ارد أو التكذيب ار د » وقد ألفوا الال الثالثة 
من حال الشاث الى تشتمل على طبقات الشلك » وذلك على قدر سوء الظن ( 
أو حسن الظن بأسباب ذلك وعلى مقادير الأغلب 0() , 


لقد أوضح الماحظ الفرق بن منبج العوام هن الناس » ومبج الخواص 


#أوبين أن الحواص يعرفون درجات الشلك ؛ ومراتب ب اليقين » وهم لا يصدقون 


, الموضع السابق‎ )١( 
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ل ” 


2 رد التصديق أو يكذبون ريتوقفون بدون دليل » إثما يكون التوقف عند 
الشبات ؛ والتقبت قبل إصدار الأحكام » حتى إذا قبل ثم يكون بعد تبين » 
وإذا قبل لا يكرن بعد نحقق ؛ أما قبل التبين والتحقق أل التوتف بين 
لاولعم حى يم التثبت )(0) . 


مرحلة ٠ن‏ مراحل البحث » وخطوة ضرورية للوصول | إلى المعرفة البقيلرة 
فالشك عنده ليس غاية فى ذاته بل هر وسيلة لمعرفة اللقيقة » م هنا تاف 
الجاحظ فى شكه عن فلاسفة البوئان الذين كان الشاك عندهم تاها وال نم 


وبين بلوغ اليقين , 


ونجد أيضا أبا على الجياتى من المعتزلة محدد نوعين من الشلك » شاك 
حسن » وشاث قبيح ؛ والشلك امسن عنده يككون فى بداية النظر » ولا يستهر 
طويلا و إلا تحول إلى شلث قببح غير موصل إلى يقبن » يقول الجيائى فى ذلك 
١‏ إن الشلك فى أول حال التكليف محدن لأنه لا يمكن سواه ؛ فأما بعد ذلاك 
الوقت » فإنه يقبح لمكنه من العلم الواقع عند النظر بدلا مئه ) فالشلك عنده 
بداية وسبيل للمعرفة ويكلون مرحلة فى أول الطر بن فقط حى بقف المكلف 
على الدليل فيقول « يجب الشاك فما لا دليل عليه » لأنه حسن فيه » لأأن 
المعرفة لا تككون واجبة والحال هذه 006 فغاية الشلك التوصل إلى الدليل 
لبقف على البقين . 
لقد أدى النظر العقلى بالمعئزلة إلى الام منبج الشاك فى النظر والبحث » 
0 الشاث عندهم خطوة من خطوات البحث عن القن . وبذلاك صار 
من مناهج المسامين » التقل هن علم الكلام إلى الفاسفة ولثم سروف » 
0 نطاقه وتنوعت أشكاله وكان شلك أنى العلاء المعرى الفياسرف الشاعر 
شكا من نوع آثعر » فلم يتخذ من الشلك منهجا بل صار عنده مذهبا فقد بنأ 
)١(‏ الموضع السابق , 
(1) التقامى عيد الجهان : المفى - ١١‏ ص 188 . 


مدا 
شاك فى العقل كأداة للمعرذة . رامئد هذا الشلك إلىالتقايد والشرع رقد عير 
عن ذلاك فى قوله : 

د العقل يجبا ر الشرائع كلها 0 يقلد ل اسه قافس(0) 
فالاختلاف بين الشرائع والأديان أصاب العقل بالتعجب والنشكك » 
والناس يقلدرن فُْ الدين درك قياس 3 فق عقى وم يكن هزالك دايل 
على بقن وهر يقول ى هذا ؛... 

أما القن فلا بقين » و إنما أقصى اسجتهادى أن أظن و أبحدسا() 
وبذللك صار القين عند ألى العلاء أمراً مستحيلا » وكل ٠١‏ مكن هر الظن 
ر التخمين » 'حرث لا سبيل للقضاء على الفجوة الكبيرة بدن الذات المدركة 
وهو ضوع اللعر فة 0 رقد تلاك 0 الشاث و طغى حى شاث فى وجود الإله ا 
إذ هو ل يدركه فقال : 

أما الإله فأمر لسث مدركه فاح للك فرق الأرض إنغاطا ) 
لقد اتسعت دائرة الشلك عند ألى العلاء وعصفت بكل شي فأنكر البععث 
والقيامة والثواب و العقاب م دام هناك شاك ىْ وسجرد الإله 2 وانجى الأمر 4 
إلى الثر قف التام وقال : 

اصمث فإن الصمث يكى أهله والنطق' يظهر كامناً ويقسرر 

وإذا قلت انال رفمت صوق و إن قلت البقين أطلت هسى (4) 
فشك ألى العلاء المعرى شلك كلى مدمر سيطر على كل فلسفئه مسا جعل 
نيكاسون يقرل عنه ؛ إن معظم أقرال المعرى ثتجه شمر الشاك » حبى أله بضع 

(1) المعرى 0 االزوبيات س ١‏ ص اا 

(؟) المرجم السابق - لاص 84 . 


(*) المرجع السابق > لا ص ١١8‏ . 
(4) المرجع السابق سم ١‏ صن 811 . 


-5-00- 


شكركه مرضع الشلك فى بعض الأحيان » أما الفقرات التى ندل على إمانه 
فايست إلا نوعاً من ذر |/ رماد فى أعين النقاد »(1) . فقدكان الشاك المذههى 
هو كل كياله : 


وا كثر الشلك بين المتكلمين و الفلاسفة انتقل كذللك إلى المتصوفة » 
وكان المهمزانى الصوفى قد أصابه الشلك رالْردد فى الول ركاد الشك يذهب 
بفكره وعقله » لولا لطف الله وكرمه الذى 0 ن الشلتث ر بصره بالبقين 
بقرل فى هذا العبدد « وقد كنت على شفا حفرة من لثار لرلا أن الله نقذ 
مها بفضله وكرهه » وكان السبب فى ذلك أنى كنث ا كتب الكلام طلباً 
للإرتفاع عن حضيض التقليد إلى ذروة البصيرة » فلم أظفر ها عم ودى 
ر تشوشت على قواعد المذاهب حتى ترديث فى ررطات لا بمكن حكايتها فى 
هذه اللمعة ولا فائدة فى سماعها أيشاً للأكثر ين ؛ لأنه يولد ضرر؟ دظها للافهام 
القاصرة » رالقلوب الضصعيمة » فتحيرت فى أمرى تحير أ تنغص معه العيش نح 
دلى دليل المتحيرين على الطريق » وأهدفىكرهه بالمعرئة والتوفيق 2200 , 


لقد بدأ الاك عنذ الهمزانى نأ.جة لاطلاءة على كتب علم الكلام م قد 
رأى الاختلاف فى الرأى و 8 ض ف المذاهب » فتضار بت الأدلة و تعارضتُ» 

فى أى المذاهب هى الحق وأين البقين » لولا أن الله تعالى أمده بالعون 
والبصيرة فزالت الخبرة ؛ 0 الصو فى يؤكد أن العلم اليقربى هو هبة 
وما من الله » لافضل فى ذلاك كه عن أو عقل , 


وكذلك كان الإمام الغزالى المتكلم والفياسوف والصوق أكر عبر 

عن ن ميج الشلك فى الفكر الإسلاتى » وقد تمثل فيه شلك المتكلمين 9 الشلاسفةل 

التضرفة + وظيو القاك لله يكرا ركان عننه نيه ويدا شك فى الشلين 

أولا و امس ثانياً والعةل ثالنا . ولكن رغبته فى ٠عرفة‏ الحشيقة والبقين 

, دادة ( أبى العلاء المسرى ) ص م"‎ ١ نيكلسون ؛ دائرة المعارف الإسلامية مجلد‎ )١( 
(؟) عبد الله الممزافى : زبدة الحقائق ص " وقد عاش فيا بين 49417 هاو ه,‎ 


ةا 


جعلته لا يبدا ولا يلين فى طلب الحق المبين يقول الإمام الغزالى ٠‏ لقد كان 
التعطش إلى درك الحقائق دأنى وديدنى من أول أمرى وريعان عمرى » 
غريزة وفطرة » عن ن الله وضعتا فى جبلتى لا باختيارى وسياتى » ذ أزل فى 
عنفوان شبابى «نل راهقت البلوغ قبل العشرين إلى الآن وقد أناف السن 
على اللسمسين اقتحم لة هذا البحر العمرق » وأغوص فى غمرته فوص 
المتزر لا خرص ابا الاو و وغل ف ال قا اتير عر 
كل مشكلة » وأقتحم كل ورطة ؛ وأتفحص عقيدة كل فرقة » وأستكشف 
أسرار مذهب كل طائفة لأميز بين مق ومبطل» )١(‏ . 


فالحق والبقين كان هدف الغزالى من كل نظر أو حث » لذلك لم يترك 
كنابا فى عضره إلا قرأه ‏ ولا مدهي إل حاول الاطلاع عليه فوقف على لم 
الكلام ودرس فلسفة اليونان » و لكنه رففس التقلرد رالتلقين وبدأ البحث ذن 
البقّين يقول فى هسلا الدد:( انحلت دى رابطة التقليد وانكسرت على 
العقائد الموروثة على قرب عهد بسن الصبا » فتحرك باطنى إلى طلب حقبقة 
الفطارة الأصيلة » وسحقرقة العقائد العار ضمة بنقليد الو الدين و الأستادين ؛ والقيز 
بن هله التقليدات وأو ائلها التقلينات )١(0‏ , 


فالغزالى يرفض التلقين التقايد 2 و يشاك ف كل عر ف أ عن 

م 000 هله المعارف تحت الاختبار والشخص » يلجأ إلى الحس فى 
فق امن ولكنه يتشكك فَْ معاء رف الس ويقول ف ن أبن الئقة 

:3 رساك نراقراعا تعاسة بير ؛ وهى تنظ ر إلى الظل فثر أه واقفاً غير 
مح رك فتحكم بنى الركة 2( ْم تعر ف بالتعجر 3 3 والمشاهدة أنه يتحرك ع 
فالحو اس خادعة لا تهنا باللمقرقة لأنها تكلب نفسها بنفسها » فيطل 0 
أن 00 دقياس] للرقين 9 يطلب الغز الى د قياس لخر للبقين ؛ فإسجك العقل قادر 
على أن ,ل إلى هأ لى ما لم بطل داس ودر لكنه الباءل فى قار شالق 


قراس سن مممسم ار 


, النزالى ؛ المنقك س م‎ )١( 
5 اموضصم السابق‎ (00 


جد هت 


بمكن أن تكون للعقل فى قدرته على تحصولى المعرفة . يقول الغرالى إن العقل 
بستطيع أن يصل إلى معارف يقيكية برؤية عقلرة مباشرة رفى هاءا يقسرل 
د إمارمطلوبى العلم بحقائق الآدور » فلابد «ن طلب حقرقة العلى » ٠١‏ هى م 
فظهر لى أن العلى اليقينى. هو الذى يتكشف فيه المعلرم الكشافاً ؛ لا يرق ١هه‏ 
ريب ؛ ولا يقارنه إمكان الغلط والوهم ؛ ولا ينسم, القلب لتقدير ذللك » 
بل الأمان من اللحطأ مب أن يكون مقارنا لليقين مقارنة تامة واضحة )(1) , 


فالمعرفة البقيئية عند الغزالى تثم عن طريق رؤية العقل المباشرة الحقرقة 
فيتكشف له الحق ويظهر الرقين » وإن كان القين عند الإعام الغسز الى 
قلرلعزيز » يقول ى هذا الصدد و يقل و جوده فتقل به المقدمات » , 


ويصرح الغزالى بأن العقليات الصرفة فها بعض الرقين » لكلها لا تباغ 
البقين إلا بطول ممارسة العقاءات وفطام العقل عن الوهمرات والحسرات 
بالعقليات الحضة « وهذه العقايات المحضة هى الحدس الذى يم عن طر يقه 
بلرغ. البتقين » وهصذا الجدس هو ثور يقلفه الله فى اله.در فيتجلى 


الحق واضحا . ) 


وبذلاثك يظهر الفرق بين شاك ويقين فلاسفة اليونان والمسلمين ؛ ففلاسفة 
اليونان لم يبلغوا اليقين . وظلوا فى شكهم متردين لعددم وسجود العقسيدة 
والتصديق » أما الفلاسفة المسلمون فقد تمكنوا من بلوغ اليقين بفضل مميج 
الدين « أفى الله شاك فاطر السموات والأرض )١()‏ , 


الما 


() العزالى ؛ معيار العلم صن 7410 , 
(؟) سودة إبراهيم ٠‏ أية ٠ل‏ 


الفيلسوف اليهودى سليمان بن جيرول 
بين اليهود والملسيحيين 


بقلم 
د : زينب محمود الخضيرى 


؟ستاذه الفلسفة الساعدة بكلية الآداب ‏ جامعة الفاهرة 


الفياسوف اليهودى سليمان بن جبيرول 
بين البهود والمسبحيين 
)١(‏ تمهيد: 
لم يدكر أستاذنا الجليل يوسف كرم الفياسوف البسودى 
( سليان بن جبيرول » فى كتابه الشبير ١‏ تاريخ الفاسفة الأوربية فى 
النصر الوسيط و إلاق اك ريعة لا معن فى خلة,) اللمية مبطون . 
لم يأبع أستاذنا يوسف كرم فى كتابه السالف الذكر الى يعد بحق أفضل 
ما كتب عن تاريخ الفلسفة المسبحية فى العصور الوسطى باللغة العربية » 
لم يلبع التقليد الذى اتب عه «ؤرخمو الفلسفمة المسيحرة الوسيطةأمثال 
جباسوت ودى دو لئو بكافيه وفان سئيششرجن وأعبى به إفراد صفحات 
الفلاسفة المسلمين والهود الذين لعبت مذاههم دوراً فى تكوين العقل 
المسيحى الأورى ى العصور الوسطى . ولذا رأبت أن أشارك فى نكر يم 
أ.ذكرى أستاذنا يوسف كرم ببحى هذا عن ذلك الفيلسرف البودى ' 
اللى ل يكتب عنه باللغة العربية بعد » بل اللى 'درث الدراسات الى 


وضعت عنه ف الغرب ٠,‏ 


لقد بدأت علاقى بابن ججبرول مند أكثر من عشر نوات عندما 
حاولت جعل مذهبه موضوعاً لرسالتى لللكتوراه باعتباره فياسوفاً 
يلتمى للحضارة الإسلامية ومعيراً عن روحها خير تعبير ولا مختلف 
فى هذا عن أسلافه من فلاسفة المشرق المسلمين » ولكنبى تراجعت 
عن عزى هذا لأسباب عديدة يعضها أكادمى اعفن الأأثر غير كذلاك ٠,‏ 
ثم أقبلت عليسه مسرة أخمرى وأنا بصدد دراسكى لابن سينا 
وللسيناوية اللانينية(1) , 


إذ بدا لى أله كان أول تلاميل ابن سينا فى المغرب العربى » ولكنى 
تر اجعت مرة أخحرى إذ كانت ت البراهين على ذلك غير كافيه فى رأكق . 
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( ؟ ) حياته ومؤلفاته : 

ولد ابن جبيرول أغلب الظن فيا ببن عام اذا وعام ه١٠‏ فق 
«مالاجا» وتلق تعليمه فى «سراقوسا» . وتوفى فى أغلب الظن أيضاً 
فها بين عام ٠٠64‏ »؛ ٠٠‏ إذ تتضارب الرواياث بمسلد وفاته ؛ 
ومة رواية تجعله موت قتيلا بيدى مسلم . وكل ما نعرفه عن ابن جبيرو ل 
مصدره إما قصائده البديعة أو موسى بن عزرا9) . وابن جبيرول ؛ 
الذنى ميم به نحن المعاصرون » كفيلسوف ذاع صيته فى حيائه كشاغر 
عزج فى ابتهالاته الدينية خباله الشعرى بأفكاره الفلسفية » وهو يعد فى 
رأى مؤرشى الأدب العبرى واحداً من أهم شعراء العصور الوسطى . 
ودارس قصائد ابن جبرول سرعان ما يتبين أله احتذى .حذو الشعراء 
العرت هق تيك 'الأطر الزن جية والأسلوب وإن اختلف عنهم اشتلاذً 
بيناً من حيث المضمون . فهو كبودى عاش وسط المسلمين الذبن 
كانت م السيادة انطوى على نفسه ليعيش مع ذكريات ماضى تيد 
موغل فى القدم بحرث يبدو كالسراب » وليقاسى من حزن وسحسرة 
لآ حدود لها » وليبدع شعراً يعبر فيه عن كل ما سلف فجاء شعره 
ابتهالات وأناشيداً دينية تنعكس المرارة والهزيمة والاسنسلام . ولذا لم يكن 
غريباً أن يفضل العلامة مونك البودى شعره على شعر معاصريه هن 
لعر ب ذلك الشعر الى كان يعكس إحساسهم القوى بالفخر بأبجادهم 
وهو ما أطاق عليه مونلك تجنياً اسم « الغرور القوثى 6 27) . 

كان ابن جبيرول أول أعلام الفكر البودى فى المغرب الإسلاى 
إذا ظلت بابل وما حيط مبا من مدن فى الشرق لقرون طويلة مركزاً للحياة 
العقلية البودية حبى كان منتصف القرن العاشر فانتقل ذللك المركز 
من شرق الدولة الإسلامية العظيمة إلى غرما فى الأندلس . ولقد 
تحقق ذلث على أثر اعتلاء الخليفة عبد الرسحمن الثالث عرش اللحلافة الأموية 
فى الأندلس .كان الرجل متسع الآفق با الفكر ومشجعا له و لذا شجع 
ضمن ما شجع التعلبم البودى فسرعان ما أن هذا الاحتضان بئاره 


١ 


5000 
بظهور ساسلة من الكلاميين والفلاسفة الهو د فى الأندلس تصسارهم 
سلوان بن جبيرول . ويسعى الباحثون المبود لإثبات أن ابن جبيرو ل كان 
أول الفلاسفة على الإطلاق قف الألدلسن سواء أكانوا 07 أم مبود 
إذ ولد ابن باجة أول فلاسفة المسلمين فى الأندلس بعد ابن جببرول 
بنصف قرن تقريبً ) . وإذاكان هذا الزعم يبدو لأول وهلة مقولة 
يقيأية فإنه فى حقيقة الأمر فى رأى جرد أدعاء من ادعاءات المبود العديدة 
الى نحاولون ما ترييف التاريخ لصالحهم . بح أن ابن جبيرول 
سبق ابن باجة أول كبار فلاسفة المغرب العربى » ولكن ثمة عشرات 
من الفلاسفة المسامين الذين لم يلقوا بعد حظهم فى الدراسة المثأنية 
سبوا ابن باجة ومنهم على سبيلالمثال أبن مسرة , 
وأشهر ابهالات ابن جبيبرول هو ١‏ التاج الملكى » وترجمته العبرية 
أناعناة31 نم1 ) الذى يتحدث فيه عن وحدانية الله وعن بدائع 


الحلن 0) . يقول فيه : « أنت الله الذى تساند مخلواقانك بألوهيتاك وتسائد 
الموجودات بوحدتك . أنت الله ويجب عدم القبيز ببن قدسيتك ووحدتاك 
وأبديتاك ووجودكه لأن كل هذه الصفات لغز واحد وبالرغم من 
اختلاف أممائها فإن لما جميعا نفس الى » . وما ذكرت هله الفقرة 
إلا لإبراز الطابع الفلسى الفريد الذى تميزت به ابتهالات فيلسوفنا . وبالرغم 
من عمق إحساس ابن جبيرول الديبى الذى العكس فى كتاباته الى ما زالت 
تعد حت اليوم فى أسبائيا جزءاً من تراث اللبود اللاهوق فإن صاحينا لم يلم 
قُْ كثر من نظرياته الميتافنزيقية محرفية العقيدة كما سيتضح عند عرضنا 
هذه النظريات » ولعل هذا التجاوز من جانبه هو سيب اهجوم اللى شنه 
عليه البعض بل وسبب التجاهل التام الذى لقيه من البعض الآخحر 9). 


ولابن جبيرو ل كذلاك مجموعة من المدكر أطلق علها اسم ( مختار الجواهر ) 


وأجرومية عبرية وضعها فى صورة قصيدة ب بعضها . ولا نستطيع القطع 


مما 


إذا كان ابن جبيرول قد وضع تفاسرا للكتاب المقسدس وإن كان بعض 


عات 


| معاصريه قد نقلوا عنه تفسيرات لبعض النصوص الديئية تؤكد أخخذه ميج 
[ التأويل ٠ 5 ٠.00‏ 


.0 أما مؤلفاته الفلسفية وهى الى تعنينا فبأف على رأسها بالطبع « ينبوع اللحياة » 
اللى لم محظ بالشبرة اللائقة له بين البود إذ أعرضرا عنه لطابعه الفلسى 
امخالف فى كثر من جوانبه للعقيدة البودية وإن سرطر تأثيره على عقول 
'الفلاسفة واللاهوتيين المسبحيين بدعاً من القّرن الثالث عشر . 


ولابن جبيرول أيضاً « إصلاح الأخلاق » الذى وضعه بالعربية وترجمه 
مهو ذا بن طيبو 98 إلى العبر ية وأعطاه عنواك : *”طوه1ه21 هط 3:00 سدماعلك1» 
ولقد صاغ ابن جبيرول قضمايا هذا الكتاب صياغة ميسطة جعلت عاءة الهود 
[يقبلون عليه وهذا يفسر طبع ترجمته العبرية عدة مرات » أما أصله العربى 
[ فقد طبع وملحق به ترجمة إنجليزية قام مما ستيفن وايز عسام ١401‏ 
1 ,كآنه 2167 : 1811068 220181 قط 017 انقتطة09 7مس موا ,8 
والفكرة انحورية لهذا العمل فكرة غريبة على العصور الوسطى ألا وهى 
إرجاع الفضائل والرذائل إلى الناحية الفسيولوجية(5) وينسب له مونل كذلاث 
«كتاب النفس » الذى ترجمه دومنيك جانديسالى كيا ترجم كتاب النفس؛ 
[ لابن سينا » واللى يتبى القضايا الأساسية ليخبوع الحياة وعلى رأسها أن ثمة 
مادة كونية تشارك فبا الأشياء الجسمانية والروححية معآ (9) » أما بروثر 
الى حقق ونشر الكتاب الثالث من « يلبوع الحياة » فيسب لفمسوفنا 
البودى حملن جاء ذكرهها ى ١‏ يلبوع الحياة » هما « كتاب فى الوجود ) 
و *”6856 1م7016 يققتاقه غه وتأمائع:3[ مون0» )١١(‏ 


نعود ليلبوع الحياة الذى سنعتمد غليه اغهاداً كليا لعرض مذهب 
ابن جببرول » فتقول إن صاحبه وضعه باللغة العربية وهذا الأصل العرى 
مفقود للأسف الشديد . والغريب أن هذا العمل لم يترمجم إلى العسيرية 
عقب وضع صاحبه له بالرغم هن أن المهود كانوا حرصون على نقل نتاج 
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ذورهم فى مجالات الأدب والعلم والفاسفة واللغة إلى لغنهم العبرية » وبالرغم 

من أن سائر أعمال ابن جبيرول نقات إلى العمرية . هل شرع صمويل بن طيبون! 
الذى ترجم سائر أعمال صاحبنا فى ترجمته فأقئعه موسى بن ميمون بالعدول 
عن ذلك محجة أن ما يستحق الأرجمة من الأعمال الفلسفية هو أعمال أرسطو 
وشراحه وحسب(1١01)‏ . وربما أعرض كل المبود المهتمين بالفكر المبودى 
عن هذا العمل الشهير لتبينهم بم أنه مخالف العقيدة فى كثر من الشناراةتوأله لين 
معنياً ب| الك ا انح رللد . أأكان سيب إعر اه ض المهود عن هذا العمل" 
فهو لم يترجم إلا على يدى .: شم طوب فالاكيرا فى القرن الثالث عشر » وليته . 
ترجمه كله إثما هو قد قنع جم أمأجزئه نب وأا عزف عر 
هر : بسأنرة181 110102 0190 , 


إلا أن « يبوع الحياة » الذى لم يلق العناية,الكافية من المبود وجدها 
بشكل طاغْ عند المدرسيين المسيحيين فى القرن الثالث عشر الذين تبى غدد 
كبر مهم نظريته الحطيرة عن المادة الكلية والنى سأعرض لا بالتفصيزا 
بعد قليل » وهى تلك النظرية الى ستصببح محورا لاصراع بين المدرستين 
المسيطرتين على هذا القرن : مدرسة الدومئيكان وعلى رأمهبا 
السندايس اتومامن القت : بى الذنى عارض هذه النظرية غيرالأرسطية 
ل ل ال 
المدرسة تبنث هذه النظرية وجعلنها أساسا لملههبا(؟1) , 


و لقند ترجم 9 ينبوع الحياة ؛ فى الذصف الأول من القرن الثاني عشر 
إلى اللائينية على يدى دومنياك جانديسالق الى ساعده ابن داوود عام 
الطبيسعية الهسودى الذى تنصر واسآبدل باسمه اسم يوحسنا الأسبائى”” 

قلت ة م115 و6ممقطزول 2 4 أو 0 198 »4 وإن 
كان يسمى أحياناً بيوحنا دى لونا ١‏ همددة هك هوع3 » وذلك عسائدة أسقث 
طلبطلة الشيير ريموئد . وتحول اسم ابن جبيرول على أيدى اللاتثيين 
إلى ٠‏ إمتام#مة »؛ فى بعض الأحيان” وإلىة «ه:مسمعنمة ) 


1/4" سل 


وق أحيان أخرى ؛ وإلى (١‏ دمنطومم نوم ) فى أحيان الث » ونحول 
عنوان « يثبوع الخباة ) إلى د 5هزالا وده © . ولقد ظنه بعض فلاسفة 
ومتكلمى العصور فى القرن الثالث عشر مسلا بِينا ظنهالبعض الأشعر مسيحيا 
ومراجع هذا اللبس هو أن ١‏ ينبوع الحياة وكيا سبق أن أشرث لا يعتمد على 
لثراث الهودى ولا يلنَزم محرفية العقيدة ألبودية » ومرجعه من جهة أخمرى 
١‏ لتبليه لكثير من مفاهم المذهب لي لت 
نظريات سلفه المربيحى جون سكوت أريجين19), 


هذا عن التأريخ لمصير « يلبوع الحياة ؛ عند كل من المهود والمسيحيين 
والغرب الحديث؛» أما عن مضمونه فنقول إن ابن جبيرول صاغ مؤلفه هذا 
فى شكل حوار ببن أسناذ وتلميله وهو ما ينضح فى الأرجمة الى 0 
بروئر للباب الثالث عن الأرجمة اللاتينية الكاملة » أما فى الترجمة العرية.. 
الى قدمها لنا مونك ملحقاً مها ترجعة فرنسية فلا لشعر بوجود امل 
من خلال حديث الأستاذ فى بعض المواضع و أسازت :هذا وان هو 
أسلوب الاستدلال وإن كان ابن جبيرو 37 يعالج فى بعض الأحيان قضاياه 
و حمسرية الشاعر فلا بلئزم بدقة اس تخدام المصطلحات ولا بسلاسة ترتيب' 
ا ٠‏ وينقسم يأبوع الحياة إلى خسة كتب كما كان يفعل العرب' 
أو أبواب كا نفضل السميمبا منعاً البس ٠‏ أما الباب الأول فيمهك بشكل عام 
الوضوع الكتاب قاثلا إن ما يجب أن يبحث عنه الإنسان فى الحياة هو العلم 
إذ أن الجائب العاقل هو أنبل” جوائب الإنسان » ويجهد فى تعسريف المادة 
أوالصورة وفى تحديد أنواع كل منها . أما الباب الثانى فيبحث فى المادة النى1' 
اكنسبت صورة الجسمائية : وبلملك يكون ابن جببرول قد عرض فى هذين 
الباببن للخطوط العريضة للكوزمولوجبا الى سيعالجها بالتفصيل فى الأبواب 
الثلاثة التالية ٠‏ والكتاب الثالث هو أهم أبواب « ينبوع احياة » حبى أن 
البعض يذهب إلى تحد القول إله ممكن الاستغناء به عن سائر الأبواب » 
وهو أطول الأبواب كذلك وفيه يعرض ابن جبرول للجواهر البسرطة 
الوسيطة بين الفاعل الأول أى اله وبين عالم الجسيانية : ويبرهن الباب الرابع 


114 


عل أن هذه الجواهر البسيطة تتكون من مادة وصسورة ؛ ويدور 
الباب اللحامس حول مفهرى المادة والصورة الكليتن فضلا عن مفهرم 
[ الإرادة أولى الأقانم الإلهية ابى تحلق فوق كل ما هو موجود وهوما سنعرض 


له بالتفصيل فى حينه(١١)‏ , 
(؟) مهذهيه : 


تنقسم الفاسفة فى رأى ابن جبيرول إلى ثلاثة أقسام: المنطق وعلم النفس 
والميتافيزيقا الى تنقسم بدورها إلى ثلاثة «علوم) ىا يقول هر :علم المادة 
والصورة وعلم الإرادة و أخخير | علم الجوهر الأول أى الله الذى يصعب الإلمام 
به مام كاملا . والثرتيب الملكور للتو لأقسام المرتافزيقا هو الذى يلبغى 
الإلتزام به عند الدراسة و إنكان الأمر عكس ذلك فى الواقع » فا ماهية الأولى 
تسبق بالضرورة الإرادة الى تسبق بدورها المادة والصورة . ولقد عالج 
ابن جبيرول علم المادة والصورة فى يخبوع الحياة » أما علم الإرادة فقسد 
خصص له مؤلفه « 356 016501؟ ذكتتقه أه قتأهاأع13 02180)» 
ول يعئر بعد على المؤلف الذى ضمنه معالجته لموضوع الماهية الأولى("1) . 
والتزاما بالترئيب الذى ارتّآه ابن جبيرول أرى البدء بعرض مغهوى المادة 
والصورة عئله . ١‏ 


ّ مفهومأ المادة والصورة‎ (١ 


إن مفهوب المادة والصورة مفهومان جوهريان فق فلسفة ابن -جبيرول 
ويكنى للدلالة على ذلك أن نشر إلى أن العنوان الكامل «ليئبوع الحياة ) 
هو دكتاب يلبوع الحياة فى القسم الأول من المتكمة أى فى علم المادة » . 

ولقد تأثر ابن جبيرول فبما بالمشائية وسخاصة بابن سينا . فن المعروث 
أن ابن سينا فرق فى إلاهياته ببن نمطين هن المسادة الأولى » واسحدة خالية 
من كل صورة جوهرية أو عرضية ومن كل الصفات إذ أنها جرد استعداد 
جمهالى يتقبل عمليات الكون والفساد »؛ وأخترى تجردة من كل تعين حى 


اك 


من التعين السوانى وما تتكون الأجسام السماوية الك_الدة الى لا تتكون 
ولا تفسد . ولقد أخذ ابن جبيرول مبذه التفرقة الى لم يعمقها ابن سينا 
وأضاف إلا مو مياه و سيا اماد هين ش 


ولابعى ى رأنى أخل ابن جبيرول بهله التفرقة المشار إلمها بين نوعين 
من المادة والى سبقه إلمبا أبن سينا أنه غرمما فى مذهيه غرساً محيث مكن 
الإشارة إلا والقسسول ها هو غتصر سينئاو ىق 6 انما هو قد أنول هله 
التفرقة و تمثلها وصاغها فى مذهبه صياغة «جديدة محيث أصبحت جسز 1 
لا يقجزأ من ميتافيزيقاه وغريبة عن المذهب السيناوى , 


أما الإضافة الى أضافها لمفهرم المادة الأولى السيناوى: فهى! ذهابه 
إل 1 عمة مادة ثالثة أولية تشثر لك فا المادتان اسايق ذ5 رهما أطلق علا 
اسم ٠‏ المادة الكونية المطلقة » . ولإيضاح ذلك تقول إن المحسوسات فى رأى 
أ ابن جبيرول كما هى عند سائر المشائيين » سواء أكانت طبيعية أم صناعية 
تتكون من مادة وصورة . والعناصر الأربعة كذللك وهى أبسط ما هو موجود 
فى عام ما نحت فلك القمر تتكون أيضاً من مادة وصورة » ونتدرج هله 
العناصر فى صورة مشتركة هى صورة العنصر بشكل عام » وهسله الصورة 
تحتاج لحامل يلعب دور المادة جعله ابن جبيرول ١‏ جوهراً ) نك 
يتميز مخاصية الكم ٠‏ ولم يقف ابن جبرول فى تحليله عئد هذا الحد بلة' 
ذهب أبعد مما ذهب ابن سينا | سبق أن قلت مؤكداً إن هذا الجوهر 
بدوره محتاج لحامل يكون له عثابة المادة وما هذا الحامل أو المادة الأكثر أولية 
إلا المادة الكلية أو « المادة الكونية المطلقة ؛ , فإذا ما انتقلنا إلى عالم الأفلاك 
السماوية وجدناه يتمتع مخاصية الكم أو الجسمانية أى أنه محتاج بدوره لحامل 
الصورة الكم هذه وما هذا الحامل إلا المادة الكونية . 


يقول ف الكتاب الرابع من يبرع الحياة : « إن المادة الأولى التى تحمل 
كل شىء واحدة إذن لأنها تجمع فى ذانها مواد الأشياء السوسة ومواد 
الأشياء المعقولة بحيث نصبح هذه و تلك مادة واحدة(14) , 
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|! أما فها يتعلق بالصورة فقد تجاوز أيضا نظرية ابن سينا فى الصورة 
نلاك النظرية الى كانت ثرى أن هناك صوراً للمحسوسات سواء أكانت طبيعية 
أم صناعية » وتعلوها صور العناصر الأربعة الأولى وكل هذه الصسور تندرج 
فى صورة ما يقبل الكون والفساد الى تعاوها صورة الأجسام السماوية البى 
لا تقبل الكون والفساد . ولقد جعل ابن جببرول هله الصور تندرج بدورها ' 
فى صورة أعم وأشمل هى صورة الجسوائية الكونية الكلية الى وى ضمن 
ما نحوى مفهوم الجسمائية طالما هى نحورى صررة ما يتميز بالججسمانية . وإذاكان 
فيلسوفئا توقف عند هذا الحد لقلنا إنه ردد مقولات ومفاهم ابن سينا 
إلا أنه خطى خطوة أبعد فى تحليله لفهوم الصورة الكونية الكلية قاثلا 
إن المادة الكلية الى سبق لنا المتديث عنها نحتاج للإنحاد بصورتئا هله 

اثمين ولتصبح جسم مادياً بعيئه أ و لتصبح موجوداً سماوياً . وه_له 
لننيججة الأنسيرة هى أجرأ وأخطر ما قيل فى الءصور الوسطى على الإطلاق 
إذ ,مقتضاها تتكو ن الجواهر الروحية ومنها الملائكة والنفوس البشرية من 
مادة وصورة(15) ,!!! 


كان ابن سينا قلذهب إلى أن الهيولى هى المادة الى تشترك فمبا الأشياء 

الى تتحدد صورها ممقولة الكم وتللك الى لا تندرج صسورتا فى 

تلك المقولة ولكنه لم محاول تحديد هويتها . أما ابن جبيرول فقسد عرفهاا 
بأنها كل المقولات باستثناء مقولة الكم . استخلص ابن جبرول منطقياً 

أخطر نتائج نظرية أستاذه ابن سينا وفى نفس الوقت أبعدته هذه النتائج 
. عن ميتافزيقا أرسطو الى كانت تؤكد لامادرة العقول . كان أرسطو قد جعل؛ 
الأجسام السماو بة لا تستحيل بعضها إلالبعض الآخرولا أن تطضع -دركة 

الكون والفساد وليس فى استطاعتها إلا نوع هن الحركة هى الحركة المكانية 

أما عقول الأفلاك فقسد سلب عنها أرسطو كل أنواع الحركة تنزمأ] لها » 

أ أنه سليها الخركة المكانية وسحر كة الاستدالة وسحركة الكون والفساد لبجعلها 

ورا عالمة خالية من كل قوة تدفع للحركة أى من كل مادة . وما 

أن المادة عند المعلم الأول كانت هى مبدأ التفرد فقد اضطر إلى جعل كل ' 
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عقّل من العقول الخالصة من كل مادة نوعا قائماً ياتنه أى له ماهية ينغرد ما 
ولا يشاركه أفراد آرون فببا . ولعله اتضح من العرض السابق أن الاستاغيرى 
كان يعانى فى ميقافزيقاه من عدة مشاكل متشابكة » مخلص منها ابن جبيرول 
بضربة واحدة عئلما ذهب إلى أن المادة الكلية هى الحامل ( 077 1 
لكل الموجودات حبى سواء أكانت مادية أم غير مادية(*") يقول ابن جبيرول 
معيراً عن مفهومه ليادة الأولىالكونية مستسخدما : مصطلحات و ماهم أفلو طيئية : 

١‏ إن الأدنى يفيض عن الأعل وبالتالى فإن الأفلاك المحسوسة تفيض عن 
الأفلاك المعقولة ولذا فلابد أن الأفلاك المعقولة تتكون من المادة والسسورة 
كا أن الأفلاك المحسوسة تتكون من مادة وصورة .... وما يثبت ذلك أيضا 
هو أن الجواهر المعقولة تتفق فما بينها فى غلاقة ما وتتلف فى علاقة أخرى 
وبالتالى فلابد أنها تتفق فى المادة وتختلف ف الصورة 1(6) . 


وباار غِ ثم من تخلص ابن جبيرول من مشاكل الم يتافيزيقا المشائية بذهابه 
إلى السو 5 بمادة كلية تشارك ها كل الموجودات عل اخحتلاف ألواعها 
إلا أنه لم ينجح فى تعريف هذه المادة الكلية تعر يفا دقيةا ٠‏ يقول مسرا 
بلك « إن تعريف الادة الكلية والصورة الكلية ليس شيئاً مكنا لأنه 
لا يوجد فوقهما جذس يصلحلأن يكون أساساً لتعريفهما ؛(59) . 


وى رأنى أن مشكلة ابن جبيرول تكن فى أنه كان لديه «حدسأ» ل 
لمشا كل المتافيزيقية المشائية إلا أن عسدم مبالاته بتحديد المصطلحات 
بدقة كانث تفسد هذا «الحدس» . فثلا حاول التفرقة بين المسادة أو الطيولى 
والجوهر فجعل الهيولى هى الاستعداد المطلق لتقبل الصسورة ذلك الاستعداد 

. النى لم يتلق أية صورة بعد ؛ وسجعل اللجوهر هو ذاك الاستعداد إذا ما انطبعت 
فيه صورة ما » ولكنه وسط محاولته هله يقسول كاشفاً عن عدم مبالاة 
بتحديد المصطلحات وهى لا مبالاة ترجع قْ رأى لطبيعته الشعرية الأدبية 
الى تتغلب أحياناً على طبيعته الفلسفية » يقول إنه سرطلق على المادة البى تحمل 
صورة الكون أحياناً 5 وهر وأسرانا ام المادة وفى أحران ثالثة اسم 


امهم 


الحيولى . وغنى عن القول أن هله اللامبالاة من شأنها أن تحدث اللبس 
واللعلط غيل قارىء شبوع اسلحياة للف" 


وكل من المادة والصسورة عند ابن جبيرول موجودتان بالقوة مئل 
القدم فى العقل الإلطى . وقد يبدو لأول وهلة أن صاحبنا ملتزم بشدة تكرفية 
الماهب الأرسطى إذ أن المادة والصورة قدمتان ولكن الأمر غير كذلك 
' لأنهما بالرغم »ن اتصافهما بالقدم مخلوقتان وحادثان . وتفسيرا لذلك نقول 
إن الصسورة نتحد بالمادة فى العلم الإلى فيتحول وجودهما إلى وجود جوهرى 
وهذا التحول هو اللحاق. فالخلق منسمل العلم الإلى . ويصر ابن جبيرول على' 
تأكيد مفهوم الحاق من عدم ولكنه فى ماو لانه العدديدة لإثبات ذلك المفهوم 
فلسفيا لا ينجح إلا فى إثبات أن الخلق هو انطباع الصورة الكلية فى المادة 
الكلية ذلك الانطباع الى يفيض عن الإرادة . أماكل ما يلى ذللك الانطباع 
سواء فى العالم العقلى أو العالى المادى فهو لا يوجد إلا بواسطة فيوضات 
متتالية9؟) . يقول ابن جبيرول ١‏ إن الحلق بمكن مقارئته ... بالكلمة الى 
ينطقها الإنسان فالإنسان عندما ينطق جملة فإن شكلها ومعناها ينطعبان فى 
الأذن وفى عقل السامع ووفقاً لهذا النشبيه تقول إن اللخالق الأعظم نطق 
جملة انطبع معناها من ماهية المادة فاحتفظت مما أى أن الصورة الخلوقة انسمت 
وانطبعت ف المادة ) )١(.‏ 


وإذا ما انمهينا من عرض مفهوى المادة والصورة عند ابن جبيرول لزم 
علينا عرض مفهوم الإرادة لأنها القسم الثانى من ميتافيزيقاه . 
(ب) الإرادة : 


كيا سبق أن قلت تتوسط الإرادة فى ميتافيزيقا ابن جببرول الجوهر الأول 
أى الله من جهة » والمادة والصورة من جهة أخرى والإرادة عنده هى تلك 
القدرة الإلمية الى تتخلل كل الكون وهى الى يطلق علها اسم « الكلمة اللحلاقة»" . 
أو « العقل الإلهى ؛ . والإرادة هى مصدر كل حركة وهى تخاق ونحبى » 
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ولا نعنى بالحركة هنا الدركة المكائرة أو سحركة الإستحالة أو حركة| الكون 
و الفساد أى :لك المحركات الى تسود عالم ما تحث ذلك القمر إنما نععى مها حركة 
تنبعث فى العالم العقلى فتمشحه المعرفة والحياة » وهى تتخلل كل العالم السغلى 
كذالث وإنكان تجلمها فيه أقل بكثير هن حقرقتها . 


يفول ١‏ إن ما تقبله المادة من نو ر الإرادة قليل بالأسبة لما هو فى 
الإرادة ؟) ٠‏ ويقول « إن الإ راة قذرة إلهية خلال وغركة لكل فى 
ولا بمكن لأى شىء أن يستفل عنما( » ولعله يتضح من النصوص,/السابقة 
أن ابن جبيرول أراد تمفهوم الإرادة هذا أن بجعل ثمة واسطة بين الله 
أو الجوهر الأول من جهة وببن سائر الوجود هن جهة أخرى. اح فق 
تنزيه الله عن كل ما عداه متبعاً فى هذا تقليداً 3 عليه علياء لكلا لبود 
من قبله , ' 


وقارىءنصوص ابن جبيرول البى تعاليج هو سورع ,الإرادة يشعر بمعاناته 
الشديدة لتحديد هذا المفهوم » تللك المعاناة الى كثيرا ما لص مبا ريطي 
عن المعاسلية الميقافدز يقيةي, اللأملية وبلجوثه إلى المعابةي الشعر يقي ممساإي بو 4 
بأنه اضطر إلى الأخل فهو م الإرادة اضطراراً لدواعى الالتزام بالعقردة, ١.‏ 
ومما يؤكد رأينا هذا أن ابن جبيرول يعلن أن نظرية الإرادة تحتاجالمزيد نا 
الدراسة وأنه ليس ممقدورنا الوقرف علا إلا بنوع من الجذب الصوقة' 
الذى ينقلنا إلى عالم الألوهية (10), 


وبالرعم من كل الضربات القاسية الى تلقاها أخيرا منج التأثير والتأثرا؛ 
من قبل المناهج الحديثة فلا يسعنا إلا الاعتراف بنوع من التأثر الشديدة' 
من قبل ابن جبيرول بالمفاهم والمصطلحات الأفلاطوئية المحسدثة وخاصة:' 
3 لثى تحتومبا أثولوجيا أرسطو ولعل هذا التأثر هو الذى جعله يبدو 

فى أعن الدرسن المسيحيين فيلسوفاً مسحي ثارة ومسلا تارة أخرى. ألا يكادا؛ 
النص التالى بابق ما سجاء فى أثولوجيا أرسطو بل وما جاء فى تاسوعات 
أنلوطين : « إن الإرادة يجب أن تخرج ما هو موجود فى ماهيئّها لتغطية 


ا 


المادة تماماكيا أن اللجواهر العاقلة تخرج ما فى ماهيتها لتغطية الأأجسام مع الفارق' 
أن الإرادة تعمل شخارج الزمان والمكان بلا حركة ولا آلة) (18). 


اهل سلب ابن جبيرول الموجودات كل فاعلية ليعطبا كاملة للإرادة 
وحدها ؟ هل يتحقق الوجود بواسطة الفيض والإرادة الإهية تسبا؟ 
الإجابة هنا بلا . + لقلتعل ابن جتروول المويجردانت 3 لاعلية »بارغ من 
ضا لنها بالقباس لما تتمتع به الإرادة إلا أنمها موجودة . و تمثلت هله الفاعلية 
عنده فى ميل ا فى كل الموجودات للحركة لتقبل فيض الإرادة ؛ 
ذلك الميل الذلى يذكرنا بالعشق الذى نحرك الموجودات عند أرسطو . 
ولا ينقص من قيمة هذه الفاعلية فى رأ أن الله هو الذى بها فى الموجودات. 
يقول ١‏ إن العلة الى نجعل المادة تحر ك لتنقبل الصورة هىا| تللك الرغبة الى 
لدي ااطة ضع الجر وان الله بعقيلها المكورةاء رعكن ثرل لمن 
الشىء فيا يتعلق نحركة كل الجواهر » وما أعنيه أن حركة كل الجواهر ثم ش 
من أجل الوسحدة اجر فلك أدكل يتوه سي د سيراه يلد حا 
كال الموجود الأول وإن اختلفت .حركات الموجودات باختلاف درجة قرمما 
أو بعدها إذ أنه كلا اقرب الجوهر من الموجود الأول كلما سبل غليه 
بلرغ الكمال » وكلا بعد كلا بلغ الككال بواسطة حركة بطيثة أو بواسطة عدة 
حركات وفى عدة أزمنة . أما إذا انسعت المسافة فإن الحركة تتوقف (00. 
ويقول : ١‏ إن ما يتحرك إنما هو يتحرك ليتقبل الصورة » وما الصورة 
إلا انطباع الومحدة ؛ وما الوحدة إلاالحير وبالتالى فإ حركة الشىء ما هى من 
أجل اللحدر أى سعيا للوحدة :(01) . ٠‏ هذا الميل أو العشق من جانب الت" 
ماهر إذن إلا سى للصورة أ الزاحلة. 


أما الجوهر الأول أو الله الذى يكون الركن الثالث فى ميتافيزيقا 
ابن جبيرول فلا يسعى الحديث عنه للأسف الشديد إذ تعوزنى النصوص . 
فالنصوص الوححيدة المتوفرة لدى وهى نصوص ١‏ يأبوع الحياة » سواء فى' 
ترجمتها الفرنسية الى قدمها لنا مونلك منذ أكثر من قرن أو فى ترجمة 


اد 
الباب الثالث إلى الفرئسية الى قدمها لنا بروثر عام وهذا لا تعالج مو ضوع 
الله معاسلة مسثقلة إئما هى تفعل ذللك من خلال معا دما للإرادة مكلا وهر 
ما أشرت إليه . 


( 4 ) خاثمة : 


لم يكن ابن -جبرول متكابا مبوديا خالصا ولاكان فيلسوفاً مشائيا خالصاً 
ولاكان أفلاطرني؟ محدثاً نالصا إنماكان كل هذا معاً . لقد تكون ابن جبيرول 
البودى فى أحضان الثقافة العربية فى القرن الحادى عشر الميلادى ولذا 
فلعبه حوى عناصر مشائية أفلاطونية محدثة عربية ويونالية وأخرى .بودية 
يجت با لس سنا يا . وى أ رمه ارا 
يتعرف على قضايا كل هن أنبادوقليس وفيثاغررس وأفلاطون وأرسطو 
وأفلوطن وابن مسرة بل وابن سينا فى ثنايا ما يقرأ ولكنه أبدا لا يستطيع 
أن ينكر أن بين يديه فيلسوفا استطاع أن يصيخ بنية جديدة انفردت مزايا 
عديدة . وكل ما أريجوه أن أنحصل على الأصل العرلى الكامل ليتبوع الحياة ' 
حتى أتمكن من الوقوف على علافة هذا الفيلسرف عن سبقه و يمن لحقه 
من أمثال ابن عرلى الذى أكد آسين بالاسيومن تأثره بابن جبيرول . 

ولابنجبرول نظرية طريفة فى الإنسان إلا أنه ضمنها فى مؤلفائه الأشلاقية 
الى لم أطلع عليبا » ولذا رأيث الامتاع عن محاولة عرضها بالرغم من إمكانية 
ذلك إذا ما اعتمدت على كتابات الباحشن الذين أتيحت للم فرصة الإطلاع 
على هذه المولفات ؛ تراجعت إماناً منى بأهمية النصوص تلك الأهمية الى 
تتمسلك با كل مدرسة الشيخ الإمام مصطق عبد الرازق ؤس دراسات 
الفلسفة الإسلامية فى العالم الإسلانى والأستاذ الى نحاول فى جامعائئا 
العربية اقتفاء أثره . 


إل 
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اليبانالث 


بعض محاضرات بالفرنسية 
القاها الاستاذ يوسف كرم فى الحلقة التوماوية 


ومنشورة فى كراسات الحلقة التوماوية 
( دير الآباء الدوهيئيكان بالقاهرة ) 


ترجمسة 


٠ 


د ٠‏ زيلب محمود الخضيرى 


وهذه المحاضرات على النحو التالى ؛: 
١‏ حملة الغزالى على الفلاسفة ٠‏ 
؟ ب آراء اأخوان الصفا الفلسفية ٠‏ 
- القلق الانسائى فى الفكر اليونائى ٠‏ 
4 - المديئة الفاضلة عند الغارابى ٠‏ 
ه ‏ فكرة الفلسفة عن القديس نوما الآكويئى ٠‏ 
5 فى هفهوم الفلسفة المسبحية ٠‏ 


حملة الغزائى على الفلاسفة 


حملة الفزالى على الفلاسفة (.) 


كانت ثلاثة قرون فد مرت على دححول الفاسفة الروئانية فى العالم الإسلاى . 
وف ذات الوقت اللدى اكنسبت فيه أنصارا مقدامين أثارث ضدها عدداً أكر 
من المعار ضين العناف . وكان ابن سينا الذى أكمل عمل كل من الكندى 
والفارانى قد وصل بالفلسفة إلى ذروة اكماها بفضل عمله الضحخ «الشفاء) 
مانحاً إياها شكلا قرياً فى مواجهة علم الكلام , وكانت تمثل هذا الأخير عدة 
«دارس متطاحنة فما بينها وجميعها نحارب الفلاسفة . وجاء هجوم الغزالى 
كذروة لمهذه الحرب المشتركة » ولد الغزالى بعد وفاة ابن سينا بعشرين عام 
أى حوالى عام ٠١58‏ م »ركان فقيأً ومتكلمً وصوفياً » ومتبحرا هن جهة, 
أخرى فى الفلسفة مسا مومله مد 000 ثر اثين خدهسمين بلغ كل منهما 
قمة لضجه » ويبدر أن الرجل الذى قدر له أن 2 الم 1 الفاسعة وأن 
ينتصر فهبا » كان على وغى حاد مله الرسالة وبأمميمها الملحة , أخصسل على 
عاتقه إذن بيان ١‏ تمافت الفلاسفة ) وهذا الهافت هو عنوان وموضوع 
الكتاب الى أز م نحليله أمامكم ' 
يفيض الكتاب بايو ة بطريقة مدهشة بالرغم من شكله اللواف والقاحل 
للغاية » ذلاثك الشكل ا مصنوع من اعثر اضات وردود علىهسله الاغير اضرات 
ومن دعاوى ومن ردود على هله الدعارى تتخللها جميعاً إيضاحات 
وإيضاحات فرعية ما بجعلنا نلهث . ويرجع ذلك إلى أن الأمر لا يتعلق 
مناظر ةأكادمية نحتة . إن الصراع فيه هائل والمشاكل المثارة فيه عظيمة 
اللطررة: 
ش (») كراساث الحلقة الترماوية - عأقنتطهط1 616معه 06 قتوأطة0) السنة الثالئة » 


العدد ؟ التاهرة لوفير ‏ ديسمبر 148 ص 884 إلىبة ؛ #وهى شحاضر ة ألقاها الأستاذ يوسث كرم 
نائب الخلقة التوماوية فى الحلتة . 


0 


, , :1+ 
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)١(‏ الموضوع والتهج 

يقول الغزالى إنه تأثر بشدة مشاهدته لبعض العقول الى تفخر بتفوقهالاً 
على سائر البشر وتنكر الإسلام وتحتقر عقيدته وأخلاقياته » وهى تفعل أذلك ' 
المباراً بمثال المسيحيين والبود وانباراً بسلطان الأسماء الكبيرة ٠ن‏ أمثال ' 
تراط وهيبوقراط وأفلاطون وأرسطن والتعرين . ركاة لضان الللاسفةة] 
اليونان يعلون من شأن عقلية هؤلاء رءن شأن م عجهم وءن حم ودقة 
معر فتهم «فى الرياضيات والمنطق والطبيعة والمتافيزيقا » كا كانوا يدعون 
بأن هؤلاء الرجال » ننيجة لعظمة موهبئهم وعلمهم كانوا محتقرون الأديان 
ويعتروما مواضعات ويبعاً , وكانوا ( أنصار الفلاسفة اليوئان ) يدللون 
على ميق تصوراتهم الميقا فيز يقية اعهادا على وضوح رياضيامم ومنطقهم 
ويفسدون بذللك العو ل الضعيفة . و لذا وسجبث المعار ضة . 


وضخرنا الغزالى بأله لن يناقش كل الآراء فإن ذلك مما يستغرق وقتاً 
طويلا . كان الفلاسفة منقسمين فيا بينهم فلم يندرجوا أبدا فى »درسة متجالسة 
فى مجال المرتافيزيقا وهو ما يدل بداية على أن هذا العلم ليس مبنياً بشكل أمئن' 
من سائر العلوم » كما أنه ليس أكثر لوا هن الأهزجة الدلية الموجودة فى[] 
هله العلوم . وفضلا عن ذلك فإن ترجمة أرسطو ‏ الذى كان عثل باللسبة 
لم جميعاً الفباسرف على الإطلاق والمعلم الأول » والذى جعلوا مكانته أسمىا ' 
من مكانة سابقيه عا فم أستاذه اللى أطلقوا عليه « أفلاطون الإلهى ») 
لم تخلو أبداً من التحريف وهو ما أدى إلى ضرورة وجود التفسير ات 
والتأويلات الى كانت بدورها سيباً لاختلافات جديدة . ولما كان الغارالى!! 
وابن سينا هما أكثر المفسرين المسلمين مكانة فقد اكتنى بنقض النظريات 
الى أخذت عن أستاذى الضلال ( أى الغاراى وابن سينا ) . 


ولكن قبل ذاك يأبغى تمهرد الطريق وتحدديد الملريج . و نمكان إراجساع 
المناقشات التى دارث بين الفلاسفة وخخصومهم إلى ثلاث نقاط أساسية : 
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١‏ مناقشاث تدور حول المصطلحات المستخدمة »؛ مثل "لاك الى يستخدهها 
الفلاسفة عندما يطلقون على الله اسم الجوهر معرفين الجوهر بأنه الوجودآ! 
اللى ليس فى موضوع ؛ وبأنه الوجود الموجود بذاته » بيها يرقا 
خصودهم أن الجوهر هو الموجود لى المكان وان لتوقف طويلا عندا 
مثل هذه المماحكات ما أن المعبى و.حده هو الذى يعنينا . 

؟ ‏ المناقشات الى تدور حول بعض النظرياث الطبيعية و النى لا تخص العقيدة” 
أبدأ ومئها على سبل امثال تفسير كسوف الشمس . ولن نتوقف كذلك 
عند مثل هذا النقد » نظراً لكون هذه النظريات تقوم على استدلالات 
رياضية لا نقاش فهبا : 


إن معارضة التفسير الذى يقدمه من يتنبا بكسوف الشمس وبزهن ححدوثه 
و محجمه ومدته باسم الدين من شأنه أن حمل هذا الشخص على الشك لا فى 
علمه بل فى الدين ذاته » أى أن ءنشأنه إللحاق الضرر بالدين بدلا هن سدهته. 
ولذلك سأانحى جانياً هذا امال . ففما يعنينا بالفعل أن يكون العالم كروياً 
أم مسطحا أم مثلثا أم تلسار أن يكون عدد السماوات هذا أم ذاك . 


مناقشات تدور حول عقيدة ديئية ما » مثل نللك اللحاصة محدوث العالم 
أو بالصفات الإهية » أو ببعث الأجسام وبيوم الحساب . هذا هوا' 
ما يعنينا وهذا ما سئوجه إليه كل اللجهد . وهكلذا تقتصر المعركة!] 
على المرتافيز يتا وسحدها بما أن المسائل الطبيعية لا اختيار فها » كا سبق1] 
أن قلنا للتو » أو بعبارة أخرى ما أنه مكن قبوها عندما تثيث قانوناً » 
وما أن الرياضيات تشارك فا كل العقرل » وما أن منطق الفلاسفة] ا 
لأ ختلف عن منطق المؤمئين إلا هن حيث المصطلح . 
بما أن الهدف هو إبطال اتخداع كل هن وضع ثقته فى الفلاسمة فإن 
المج سيتمثل لا فى طرح القضايا وفى إثباتما إنما فى رفض نظريات الفلاسفة؛| 
فى كل الأحوال » وفى مناقشة أدلهم وفى تضيرق حصار التناقض حوها .1 
سركون الأمر جدليا سلبياً وهو «قدمة ضرورية لعمل آآخر إيجانى » هذا العملة| 
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اللى سيكون موضوع ٠ؤلف‏ آخر عنوانه « أصول الدبن » نماك كما أن 
المؤاف اللى نعبى به حال كانت له بدوره «قدمة هى « «قاصد الفلاسفة ) 
الى عرضت فا بموضوعية وبدون تفسير ولا نقاش تعالم الفلاسفة حبى' 
ينسى الرجوع إلمها مرة أخحرىعند الحاجة . ولن نضطر فى الحقرقة إلى الرجوع 
إلى هذا العمل الثالث فالغزالى يككرر هنا ( فى تبافت الفلاسهة ) بأمانة 
موذجية بكل تفاصيلها و بكل قوتما الأدلة النى ينوى هدءها. فهو يلتقط عشرين 
مسألة يظن أن الفلاسفة أخطأوا بصددها » هى عشرين الباما جوهريا , 
فلنتقبع هذه الاتهامات بالثر تيب فيا عدا المسألة العاشرة البى سنلحقها بالر ابعة 
لأن الإثنتين تتعلقان بنفس المشكلة , أما المبج و ثتائج المناقشة فهر ما سنقيءه 
فيا بعد . 
(؟) هل وجد العالم مئذ الازل 

إن ما يعرض له هو مسألة قدم العالم » القدم فى الماضى » هلل وجد 
العالم مئذ الأأبد . ؟ والسؤال التالى يعرض للقدم فى المستقبل : هل سيوجدا ' 
العالم إلى الأبد ؟ والسؤال الأول أخطر وهو يتحكم ف الثانى . لقد اعتقدكثرون!! 
ومنهم الغزالى أن افتراض عالم قدم لهو إنكار للخلق بلهو مساس بوبجود الله. 
وكان الفلاسفة يزعمون أنهم ينقلون القضرئين ( أى خلق العالم ووجود الله ) 
عنلما يجوبون عن هلين السؤالين بالإيجاب ولأرى كيف دارتث المناقشة 
عند مؤلفنا . قال إن الفلاسفة مجمعو ن على أن الله هو علة العالم «نل القدم 
وعلى أن العالم وبجد متزامناً مع الله كيا يزامن الضوء هم الشمس » 
وعلى أنه جب ألا نتصور أرلوية الله على أنها أولوية زءان »فل تلاك التى 
تر بط بين العلل والمعلولات الى تقدمها لنا التجربة » بل على أمها أر لوية طبرعية 
وأولزية علة . وبالكاد ننبين صوتا أو صوتين «عارضين فيقال إن أفلاطرن 
رأى أن العام صنع فى الزمان » وإن رفض البعض قبرل مثل هذا التأو يلات 
لعباراته )١(‏ . وأعلن جالينوس فى ماية سحياته فى كتاب له نجعل عئر انه 


م ص يعس سرت وجل 
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وما يعتقده جالينوس ,أن المسألة لا حل لها » ولكنه ظل مثل, استثناء؟ لاعكنه 
لتأثير فُْ الإجاع , ١‏ 

كم يذكر الغزالى أربع -حجج للغلاسفة ويناقش كل مها على سحدة . 
هذه هى أوها وأكثرها شداعاً . إن الله خالد وثابث ولا ممكن تصور أى 
تغيير يطرأ عليه , و أن يقال إن وجوداً زمانياً يفيض عنه لهو مثابة القرل 
إن وحعموفة شيع دن الايكان اللالين كن كل لا هو فور ري 
يكون خالدا مثل الله . وثمة احتالان : فإما أن نحديداً من أى نوع لم يطرأ 
على الله » ولو طرأ لحقق هذا الممكن » وفى هذه اللحالة كان على العالم 
أن بظل فى حالة الإمكان إلى الأبد » وإما أن تحديداً طرأ على الله وى هذه 
الححالة كيف «حددث ودن أنحدثه » ولماذا محدث فى لحظة بعينها وليس قبلها , 
ويقدم لنا الغزالى هله الإجابة الأولى : بأى حق نرفض أن يكون لله إرادة 
خالدة قررت أن يوجد العالم فى اللحظة الى وجد فنا ؟ رهى إجابة تتصور 
فى آن واحد أن العلم إمكانية محتة وأن الحلق فعل إرادى » وهى تحتوى على' أ 
حل المشكلة ولكنه يستغلها بل ينتقل مباشرة إلى نحاولة نقض مفهرم اللانباى 
من سحيث الزمان وءن حيث العدد بواسطة الحلف .فقال إن قضية القدم 
تفئر ض بالفسبة لأى جلدم سهاوى عدداً لا مائياً .ن الدورات وإن ظل هذا 
العدد مع ذثاث أكبر أو أصغر من عدد آآخر لاما بدوره . فالشمس بالفعل 
تقوم بدورتما فى عام بِيما يقوم زحل بدورته فى ثلاثين عاماً » فدورة زحل' 
تمثل إذن ملم من دورة الشمس » ومن اليسير أن نقسسوم بالحساب بالنسبة؛ 
لساثر الأجسام الساوية إلا أنه من التناقض هنا إقحام ماهم القسمة و الزيادة 
والنقصان فى اللامهااى . ومن جهة أخرى فكل عددهوإما زوجى وإما فردى» 
فكيف بمكن للانهاثى أن يكون هذا أو ذاك ؟ . ثم يدافع الغزالى عن مفهرم 
اللحاق الزمانى بواسطة القديم . وعلى الفلاسفة الاعتراف به لآن هناك 
حوادث ف العالم ولمله الحوادث علل » رلذا فهذه الحوادث إما أنها نحدث. | 
بعشما بعضا » وهو ما ممعلنا نذمى إلى الاستغناء عن الله وهو آخر سئد 
الممكنات » وإما أن لما حدا أوليا »و هذا الحد فى هذه الخالة هو الله الختالد» 
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وفى هذه الحالة فإن حاق اللخالد للزمان يصبح مستحيلا . ولا يفيد فى شىء 
القسسول إن علة الحوادث هى حركة السماء الدالدة وهى الوسرط بين الله الى 
هر شبيه له من يرث القدم 3 ربين عالم ها ننحعث فللك القمر الى إشمبه ان 
حرث تحركته المتجددة على الدوام . ر بالفعل كرف أمكن لتركة اسماء اللباادة 
أن تكون علة أول الحوادث ؟ . وهذا يعنى - فللغزالى تفسيره - أن 
. تسلسل الزمان يبدأ بما أنه مقياس الحركة مع بده الحركة » و أن العلية السهاوية 
الخالدة المزعومة لم تستطع أن تسبق أول الأحداث إلا بلحظة » وأن سلحظة 
ما قبل الزهان ليست هى القسدم . 


و الحجة الثانية للفلاسفة تريد أن تدافع عن مفهوم زمان لا ها لتستنتج 
دعو الل و در توازة ونيا 
وجود العالم » كأن الله يوجد فيه وحده ؛ ٠‏ هذا الزهان لا يسعه إلا أ 00 
مبائيا أو لانهائي » وما أنه لا بمكنه أن يكون هاثياً وإلا قاس وود الله 
وبي لد سذا أ فهو إذن لا مهالى .كا أله من التناقض افترراض زمانين 
أحجدهها هالى يبدأ مع العالم » والآتعر لا مهاثى يسبق العالم » لا يوجد إذن 
إلا زمان واحد لا نهائى ؛ ومتصل بلا انقطاع . وإذا افير ضئا مبذا قدم الزمان » 
اللى هو مقياس الحركة » فإننا نفتّر ض لذات السيب قدم الحركة وقدم المتحرلك 
اللى هو العالم . . 


ولا جد الغزالى مشقة فى ارد ٠‏ يقول : لم يوجب زمان قبل وجود العام . 

إن نارين التخيل وفى الكلام وحده هو اللى مجعلنا نقول إن الله كان”' 

١‏ موجوداً قبل العالم » وكأننا نعى مبذا اضيا حقرقيا » .م أله لم يوسجد إلا الله 
اللى لا يتحرك أبداً إن هذا و وهم شده بالوهم اللى يجعلنا تتخيل أنه : م 
مكان فارغ أو ملاء فها وراء حدود العام » ينا العقل محكم بأنه لا يمكن 
تصور الغرا غ فى حد ذائه وبأن المحجم الملاء هو مقددار الجسم » وكأنه لا يوجد 
و الو ا ٠‏ واللبيال دوع 

ب لكلاو اا ٠‏ فهر يرفض قبول أله لم يكن قمة زمان قبل 

الزمان » كا بره فض قبول أنه لا يوجد شىء فبا وراء حدود العالم . 
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والحجة الثالثة مقتضبة وإن كانت بارعة . كان العالم مكنا قبل وجوده »" ' 
ول تكن لله الزمانية أية بداية » فإذا كان وجوده مكنا منل القدم فإن 
وجوددهمنل القدم ليس مستحيلا . والرد هنا يقدم لنا صورة دقيقة لفكر الغزالى 
فيا يتعلق مبذه المسألة . فحريح أن العالم ممكن على الدوام » سكن 
افتراض وجوده داثماً لا يعبى تصوره ممكنأ بالفعل » بل هو افتراض ممكن» 
الإمكان . و يمكن للمقارئة مع المكان الى سبق استخدامها بأن تكون مفيدة 
هنا فى إبراز عيب هله الحجة . إن خلق جم فوق العالم أمر بمكن "' 
وكذلاك خخلق جسم آخدر ؛ وهكذا إلى مالا مهاية » ولكننا نكون مع ذلك 
مخطئين إذا ما استخلصنا من هذا أن هذه الإمكانية ممكنة التحقيق ' 
كلية : فها أن كل جسم محدود بالضرورة »'فإن وجود ملاء لا تال 
أشىء مستحيل . وكذلك من المستحيل أن يكون هناك و-جود بلا بداية الموجود 
ممكن فى ذاته » و الأساس الوحرد الذى لدينا لتأكيد أن العالم مخلوق هو كون. 
العالى مكنا » أى أنه جاء للوجود بعد إن لم يكن موجوداً إلا أن الفلاسفة ' 
كانوا يقدرون أن هذا الأساس هو أقرب لإمكانية العالم إذا ما نظر له على 
أله مزيج من الفسسرة والفعل منه لوجوده فى الزمان . وسيكون عليئا الرجوع 
إلى هذه النقطة لنؤيد الفلاسفة ضد الغزالى . 


والحجة الرابعة والأخيرة مثلها مثل الأولى مأخوذة عن أرسطو ومدعومة 
بدليل منطى هو خائمة الدليل الثالث . إن كل ما يأنى للوجود بمكن » وهله 
الإمكانية صفة نسبية لا تقوم فى حد ذاما ولكما تحتاج لموضوع » وهذا. 
الموضوع هو المادة الى بمكن أن تتحقق فبا الحرارة والبرودة والبياض| . 
والسواد ؛ والحركة ... الخ . إلا أن المادة لا ممكن أن تكون لها مادة ؛ 
فهى إن لا تتوالد وقديمة . فلو كانت تتوالد لكانت إمكانية توالدها سابقة 
غل توالدها » ولوجدت بذاتها ولما نسبث لشىء آنعر وهذا عبث . ويرد 
الغزالى على هذا منتصراً : إن الإمكان هو وجود فى العقل ؛ فهو لا محتاج 
لموجود حقيى يكون هو صفة له » وإلا تتطلب المستحيل موضوعاً ولكان 
هذا الممشحيل هو مستحيله » وهلا هو العبث . ومن بجهة أخرى فإن 


فه"! سا 


ولكل هل بمكننا الول إن الغزالى نقض قضية اافلاسهة ؟ , لقد بذل 
أفضل -جهده لإثبات استحالة وجود زمن لا باثي ؛ وإنكانت هذه الاستحالة 
بالرغم من القوة الظاهرية اللحجج الى تستند إلا قد رفضت نأ قبلة, 
[عقول كبار منها القديس توماس الأكوينى » وهلا الرفض يعطى لقدم 
العالم فرصة أن يككون مكنا . ولكن الغزالى تجح فى القضاء على طابع الضرورة 
المطلقة اللى تدعيه هله القضية » فهو بافتراضه فكرة إرادة إطية قدمة 
قررت إيجاد لعالم فى اللحظة الى وجد فبا بالفعل » وهو يفعل 
ذلك ءيبر هن على إمكانرة القضبية المضادة در نأن «بددالثبات الإلهى . و أيأكان 
رأى الغزالى هنا » فالأمر لم يكن ايحتاج لأكثر مما فعل للمحافظة على 
سلامة العقيدة من هذه الزاوية إذن هو قدحقق هدفه . 


(؟) هل سيوجد العالم للأبد 


وهر على كل يكتى بموقف متواضع فيا يتعلق بالمشكلة الثائية . فهذه 
لإرتباطها بالمشكلة الأولى تستئند الحجج تنفق وهله المشكلة » وهى حجج 
تتطلب ردوداً ثتفق معها كذلك , الحجة الأولى: إذا ظلت العلة لا تتغير 
فان يتغير المعاول أيضاً . ١‏ 

الحجة الثانية : إذا كف العالم عن الوجود بعد أن كان موجودا فسيظل 
هناك زمان بعدكف هلا العالم عن الوجود . 


الحجة الثالثة : إن إمكانية الوجود متصلة » إذن الموجود الممكن 
مكنه مطابقة الإمكالية , 

الحجة الرابءة : إذا انعدم العالم فإِن إمكانية وجوده ستظل موجودة » 
إلا أن الإمكانية هى صفة لسبية تحتاج لموضوع محملها ‏ وبعد ما سبق قوله 
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من الوسر نف صيل ملخص كل حجة من الحدجج رهو الملخص اللى اكتفيث 
' بالإشارة إليه ) ومن اليسير تحمين ردرد الغزالى ربدلا ٠ن‏ هذا لنسجل#| 
بعض التعزيزات الامة للغابة . فها يتعلق بالححجة الثالثة يعان الثالى : ١‏ إلا أن 
هذا الدايل لا يقرى فإنائمة ل أن يكون أزا؟ ولا درل أنيكون أبدباً 
لو أبقاه الله تعالى أبداً إذ ليس من ضرورة الحادث أن يكون له امسر 
ودن ضرورة الفعل أن يكون حادثاً وأن , ون له أرل . ولم يوجب أن يكون 
لاعالم لا عالة ندر إلا أبو الهذيل العلاف فإنه قالك) بستحيل فى الماضى دررات 
لا هاية لها فكذلك فى المستقبل رهر فاسد لأأن كل مستقبل قط لا يدخل فى 
الرجرد لا متلاحقاً ولا مأساوقاً والماضى قد دعدل كله فى الوجود متلاحقاً وإن 
1 يكن منساوقاً . وإذا تبين أنا لا نبعد بقاء العالم أبداً من حيث العقل بل 
نجرز إبقاءه وإفناءه فإثما يعرف الواقع هن قسمى الممكن بالشرع فلا يتعلق”| 
النظر فيه بالمعقول )() , ' 
إن هذا كلام جميل » وهو مرة أخخرى يعتير العالم مكنا خالصاً غير مرتبط 

إلا بإرادة اللحالق الرة , وهذا تعبير جيدعن موقف القديس توماس الأكوينى » 
لا فها يتعلق بالقسدم فى المستقبل فحسب بل أيضاً فيا يتعاق بالقسدم فى 
الماضى (0) وما أن العالم ليس مساوبا لله فهر معلول اللخاق ادر » والوعى 
وحده هو الذى بإمكانه إخبارنا عن اختيار الله . 


ويذكر الغرالى فها يتعاق بالدليل الرابع دليلين فرعرين ريرفضهما . 
الأرل يبدر أنه تعبير قدم عن المبدأ المادى .. و لا خلق من عدم ولا يصير 
شىء للعدم ) .كان جاليئر س يقرل إذاكانت الشمس مثلا تقبل الفساد يدث 
فا نقص خلال فتّرة زمنية طريلة إلا أن الأرصاد الدالة على مقدار ها 
منك آلاف الستين تقدم لنا نفس الحجم » فالشمس إذن لا تفسد ء وهذا 

١5117 تبافث الفلا سفة - محقيق الأب موريس بوتج بيروث - المطبعة الكاثوليكية‎ )١( 
ص م - وم . وقد رأيت اسيكمال بيش الثفرات الى وجدث فى الأرجمة الفرئسية الى‎ 


قدمها أستاذنا يوسف كرم للنص الأصل . 
[(49 الللاسة اللاهوتية الجزء الأول المسألة 5؛ . 
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القياس ؛ فما يلاحظ الغزالى كان سينتبى إلى هذه النئيجة » إذا كان النقصان 
هر اليل ارحية لفناء » وهو ما ليس صيحاً » لأن أى شىء بمكنه أن 

١‏ يفنى فجأة ٠‏ أما فيا يتعلق بالقضية الصغرى فكيف بمكنا تأبيدها مجدية ؟ 
الشمس الى يقال إنها كالأرض ماثة وسبعين مرة أو ما يقرب هله لو 
نقص هنبا مقدار جبال مفلا لكان لايثبين للحس » (1) , 


أما الدليل الآحر فهو ذو طبرهة فلسفية : إذا كان الله يفسى العالم بعد أن 

خلقه فإن ذلك يكون بفعل مختلف عن الفعل اللعلاق ولن ستطيم أن تنسب 
لله التحول »ن فعل إلى آتحر . وفضلا ءن أن العدم ليس شيئاً فكرف بمكنه 

أن يكون نباية فعل ؟ الإجابة هنا هى أن الله ليس هو الذى يتغير عندها يفسد 
العالم » بل العالم هو الدى ممتى بفعل إرادة الله اللتالدة . و إذا كان العسدم 
ليس شيئاً » فإن الفساد شىء فهو نثيجة للإرادة الإغية . 

للغزالى إذن إجابة عن كل ما يتعلق مبله الى ألة المزدوجة أى مسألة زمان 
العالم و مكننا ببساطة أن نننبى إلى هله النتريجة .. لقد انتصر على الفلاسفة[] 
فى هله المواجهة الأولى ولكن بى علينا أن نتقبع بسرعة ثمانى عشرة مسألة , 


(؟) وجسود الله 
تثناول إحلدى عشرة مسألة من الّائية عشر الله , فالمسائل الثالثة والرابعة: | 
والعاشر ة تمل إلى إثبات عجز الفلاسفة عن الير هنة على كون اللدهو علة الكون . 
وتثيت المسألة اللمامسة عجزم عن إثبات وحدة الله . والمسائل من السابعة, | 
إلى التاسعءة ا نقض مذهب الفلاسفة في يتعلق بالماهية الإهية » و أخير 
فإن المسألتين الحادية عشرة والثالئة عشرة ترفضان نظريئهم فى العلم الإى 


(1) تمالت الفلا سلمة ص "ام. 
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وما أنه قد أتبحث لى من قبل فرصة عرض هله النظريات لكم فإنى سأكتق 
5 بتلميحاث سريعة عنها 00 , 


وبدايد فإن حديث الفلاسفة رهم يدعون أن الله هو علة العالم لابد وأنه 
كان «حديثا مجازيا ؛ لآن مبادمهم حول دون إعطاء هذا التعبير معناه الحقرنى . 
و لنتأمل بالفعل الأمر دن حيث العلاقة الثلاثية البى ثر بط ببن الفاعل » و الفعل ؛ 
وعلاقة كل من الفعل , أثره بالفاعل . يتحتم على الفاعل ليكون فاعلا حقاً 
أن مجعل إرادته حرة ويتهحتم عليه كللاك أن يعلم ما يريك » إلا أن الله بالنسبة 
لم كا سثرى بعد قليل ليس مريداً ٠‏ بل ليس له أى صفة » فالموجوداث 
تفيض عنه بالضرورة كا يفيض النور عن الشمس . الله ليس فاعلا حقيقرا 
فى نظرهم إذن . ومن ناحية أنخحرى فإن الفعل الحلاق يعنى اللحاق » أى استخراج 
شىء من العسدم الوجود » ولككن العالم ءنده خالد » ولا ممكن نصور أن 
ما و-جد مئل الأبد نى الإ.كان أن يكرن مخلوقاً . و#دد الفلاسفة المسألة : إن 
الفعل الخلاق لا يفئرض الضرورة عدها سابقاً بلى بفتر ض تبعبة ضرورية 
٠ن‏ قبل المعلول لاعلة » أى يمئرض أن يككون المعلول خالداً وكذللك التبعية . 
وهى ملاحظة سليمة تماماً و إن كان الغزالى لا محفل ما البثة . وهو يصر وقد 
بره اللحيال على :كرار أن الموجود القدم أى الموجود الذى لم يسبقه غدم 
لا مكنه أن يككون علة لفاعل , ٠‏ لكنه كان أكثر توفيقاً فى اعثراضه الثالث .. 
كيف “كن للعالم امكو دَنْ موصير داثت متتو غة وكل مما بدورها تيون ؛نْ 
مادة ودمورة كيف عكابا أن تككرن ٠علواة‏ لش ٠‏ بين الفلاسئمة يؤكدرن 
أن الله واحداً رأن عن الواحد لا ميض إلا واحد ؟ . ويضيف أن نظرية 
الفيض ليسث إلا ظلات مر اكمة » وإلا أحلاماً مرضرة فليس ثمة تناقض 
بالنسبة لذا فى الاعتقاد بأن الله قد أوجد تعدد الأشياء بالرعم من كو نه واحداً 
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"اسه 


فذحن عرف ذلاك هن الأنبياء وهو ما :ؤيده المععجز اث أن ارلا :حر فة كر 
أن العقل اللحلاق هو فعل بحر فإن ذللك حث يجار ز سحدود عقانا . 


ولإثبات أن الله خالق يرز الفلاسفة استحالة الرجوع فى «لمسلة العال إلى 

مالا مهاية كا يؤكدو ن ضرو رة التوفف عند علة أو لى وتام المنألة ارا طب |" 
وهى الى تكررها المسألة العاشرة ‏ هذا اودأ . ريكساءل الغزالى عن قرحته 
بالنسية للذيرن يقبلون رجسود 00007 دن الأحداث لا بداية 0ن فه. جرح 
أنهم يقولون إن الأأحداث الماضرة نحققت على التوالى وأن ما يؤكدون اسوالته 
هو اللانبائية الحالية إما بالنسبة للأجسام المرتبة بعضها فوق البعحض الآخخر 
فى المكان » وإما بالأسبة للموسجودات المرئبطة بعضما بالبحض الأحر ارتباط 
العلل بالمعاولات . ولكن بأى حق يمكن رفض اللانائية عندها يكون الآمر 
متعلفاً بموجودات تابعة لغيرها بعد أن قبلناها بالنسبة لأسحداث تتالية ؟ , 
كيف يمكننا تأكيد أن لا مباثية الأجسام المرثبة بعضما فرق البعض م 
أمر 0000 بيما كن تقبل | إمكانية لا مبائية الموجوداثت اللتتابعة ف الزهان 

فكل حدث إذا أخيل على سحدة باللسبة لم هو حدث وقى بيما المجموع برا 
كذلك . فلاذا لا تقول أيضاً إن كل موجود بالذات له علة وأن المججوع 
ليس له غلة ؟. إن الفلاسفة لا يتصورون الأمر على هذه اله.ورة » فهما 
يفر ضون اختلافاً ضما ببن التتابع الخالص والعلية إن السلسلة العلية أشبه 

ما تكون مخط رأمق إذا لم يثته فى قمته بعلة أولى غير «علو له 00 
الأخير الذى حتتمها من الأسغل بلون تفسير يما هو م يأبغى تفسير ه 5 لايد 
ذن أن تكون محدودة ولو نحقق ذللك فيمكنها أن تتكرر إلى مالا نبابة وكأنمها 
تحدث على خط أفى مثلها مثل نقطة تتحرلكه بلا توقف . وهسكذا فإن 
العلية الإطره لا تقتصر على دفعة أولى أعطيت فى البداية » إنما هى تتحقن 
فى كل سلظة ؛ ودليل الفلاسفة مس فى كل سلظة من الحظات زمان العالم 
سواء أكان هذا الزمان نبائيا أم لا نبائيا . فى كل لحظة إذن يكون العالم سلملة 
مدو دة من المعلومات رالعلل . وهذًا لا نقاش فيه » وكان ممكن للغزالى 


ل 


النى كان يدرك ذلك تماما أن يكون أكثر توفيقا ‏ دون أن يكون مع ذلك 
على حق - إذا كان قد أيد وهو بصدد مناقشة قدم العالم الصعود فى هله 
السلسلة إلى مالا نباية » أما تأبرك لا نبائة الزدان اأنتاءة التى لا شأن لها 
بالعلية بغرض فرض سلسلة لا مبائية حالية من العلل رالمعلولات على خصوءه 
فلم يكن هو بالقطع بالحطة المناسبة . لقد ظلث برهنة الفلاسفة بلا ساس . 


(ه) وحدانئية الله 


وكيا برهنوا ( أى الفلاسفة ) على وحدانية الله برهنوا كذلك على وجود 
الله وى هذا الشأن قدموا حبجتين غير متسار ب:من «ن 'حيث القيمة . تقول 
إخذاها .إن الريهه اولخت الوتعود :قن المملرك بورهو ٠4‏ يتين له 
ايهال السازق )عر فرووس 1 بلاوق همده أكقالة كن ترقت 
الوجود ٠قصورا‏ عليه » وإما أنه واجب بغيره وفى هله الحالة يكون وااجب 
الوجود معلولا وهذا تناقض » الموءجود الواجب الوءجود واحد .. إِذْنْ ويستيععد 
الغزالى ذلك فى طرفة عين .. إن القسول بأن ما هو غير ٠علمول‏ هو كذاك 
بذاته 5 بغيره لهو تقسيم نخاطي" » أو هو تقسم غموه لأن نى العلة » أى عدم 
التبعبة لعلة » لا يتطلب بالمرة غللمة . إذن الحد الثانى فى التقسبم كأنه لميكن ؛ 


والاتدلال هنا يأنهى إلى تحص لى سحاصل . أما البرهان الآخر فهو أكثر قوة :.' 


إن موجودين ضرر ريمن لابد أن يكونا «ماثاين أو متلفين .. فنى اخالة الأرلى 
لا مكن نور الثنائية » لأن سرادين مثلا يكونان اثثين إذ وجدافى 
هو ضوغين أو فى دوضوع واحسد فى لحظتين زدانيتين » ولكن إذا لم 
يوجد إلامكان راحد وزمان واحد فلن يوسجد إلا سواد واحد . وفى اللالة 
الثانية فإن الموجودين الضروريين المفترض فببما أمهماً مختلفان إما يككرن برمهما 
شىء مشر ك وإماأن يكونا مختلفين تماما. إلا أن هذا الغرض الثانى «ستحبل 
لأنه سرؤدى إلى التتيجة التالبة : إنه لا يوجد شىء «شترلك بينهما لا الوجود 
ولا ضرورة الوجود ولا الوجود بالذات أى كل ما يدخخل فى هوم راجب 


الوجود.وإذا كاناغل العكس»كشاموين فى نواحىو تلفي فى نواحى أنرى فلابدأن ' 


1 


يفترض فبما أمهما مركبين . وما أن واجب الوجود ليس كذلك بأى شكل” ' 
دن الأشكاله قلا ركد رذن إلا واحه الوصو واحد. > وساست نا 
الغزالى تساؤلا .. لما لا يكون وااجب الوجود مركباً ؟ . لماذا ؟ . وهذا على وءجه 
التحديد هو مو ضوع النقاش الشوير بصدد الماهرة الإهرة ؛ وهو ما سئعرض له 
.فى المسائل الأربع التالرة من المسألة السادسة إلى التاسعة . 


() الماهية الالهية 


يقرل الفلاسفة بالبساطة المطلقة الجوهر الإهى ويستبعدر 1 تركيب : 
التركيب من 'حبث الذاث والصفات .والتركرب ٠نحيث‏ الجنس والفمل » 
وهن ححيث الماهية والوجود » وهن حرث المادة والصورة . ثمة سيبان لذلك 
برددان دائماً , - 


» الموجود المركب يفير ض مركباً مسا يستحيل معه الانمراء إلى إله ركب‎ )١( 
لأنه فى هله الحالة لن يكون الموجود الأول » لن يكون الموجود بذاته‎ 
. بل سيكون موجوداً بغيره وهسذا تناقض‎ 


(؟) إن إدخال الكثرة فى الله هو الاعثراف باحتوائه لعنصر «اتصق بعنصر 
آعر وما أن الملتصق نحتاج لموضوع به يلتصق وما أن ما حتاج لشىم 
آخر ليس موجوداً واجب الوجود فإن الله سركون مزيجا من الواجب 
الوجود والغبر واجب الوجود وهذا تناقض آآحر . ولذا فإن الفلاسفة 
بعتبرون أن الصفات التتلفة الثى ينسيها الوسى لله هى مجرد كايات يسممح 
5 فق السدرث وإن كان عن أيه تشسير إلا لطبيعة الله ذاتها دون 
أن نشير إلى أى شىء آخر مكن أن قياف إلى هذه الطبيءة كيا هو 
اسليال باللسبة لنا . إن تعدد الأسماء الإهية ينئج إما عن علاقة 0 بين 
ولاو الهأو امن علاقة' تريط بن الله وت اتوريو را عن سلب لكو" 
عن الله إن كانث هذه الإضافة وهذا السلب لا يؤديان إلى أى تعدد 


لاق ابه 


حقيى « وهكذا فإذا قلى إن الله هو مدر الموجوداث فإننا تقول 
لذات السبب إنه الموجود الأول ( إضافة ترئيب ) وإنه مبدأ وشتالق 
وفعال وقادر ومريد للموجودات الى تفيض عنه وإنه كر .م تجاههم 
وهذه كلها صفات شير قة الله باعتباره علة بالموجودات باغتبارها 
مغلولة :اذا قل أبضا إن اشاهر مرجود بذاته لرسجيت :القول عذلك 
إله موجود واجب الوجود وإنه جوهر - سلب .لوضوع وجود 
آخر ) وإنه قدم ( نفى لعدم سابق لوجوده أو ثال له ) . وئمة أسماء 
أخدرى تعبى ف آنْ واحد النى و العلاقة ؛ مثل احير اللالص الذى يعبى 
مثلا أن الله خال من كل عبث ( سلب ) وإنه علة ترتيب الأشاء 
( إضافة ) . وهناك أسماء أخرى كذلاك تعى الطبيعة الدالمبة والبسرطة لشنه! 
مثل أنه مثل أنه موجود ولا مادى وعاقل وحى لأن كل طببعة وجود : 
وكل موجود لا مادى غاقل وكل عاقل حى . هلا فيا يتعاق بأول نوع 

من ألواع اللركيب . يجب للك إنكار التوع الثافى أى التركيب هن 
النوع والفصل . فاذا 26 فى هله الحالة بالفعل النوع المشترك' 
بين الله وانخلوقات ؟ هل هو الوجود ولكن الوجود فى ال#لوقات 
لا ممثل جزءاً من ماهيتما إنما هو مضاف إلمها فليس مة جئس هنا إذن من1' 
شأن الفصل نمحديده . فى الله وحده الوجود هو الماهية » ولذلاك فهو 
الواجب الوجود » فليس مة موجود آآخر يقاسمه هذا الوجوب » 
وبالتالى فلا بمكن الله أن يندرج فى جنس واحد مع سائرات الموجودات. 
و نحن نستبعد كذللك فى ذات الوقت النوع الثالث من الأركيب ألا وهو 
الركيب من الوجود والماهية الذى لو جد لجعل هن الله طبعة «تحققة 
بواسطة الوجود على مط الخلوقات . أما النوع الرابع وهو التركرب 
من مادة وصورة فن الواضح أنه لا يلرق بالله بمما أن المادة القابلة 
للانقسام هى نقص , 


والخال هكذا ل بمثل هذا الأركيب أبداً أية مشكلة » إذا اتفق كل من 
الفلاسمة وعلاء الكلام على لا مادية الله إلا أن الأنواع الثلاثة الأخرى هن ؛ 


خدارة “امن 
الأركيب كانث موضوعاً لمنازعات عتمة » وسخادمة التركيب الأول بالذاث 
اللى بعس بطريقة أكثر .حرفية الوحى . ولقسد احتلى الغزالى حلو أغلبية 
المتكلدين ‏ إذ كانت توجد بينهم أقلرة ألا وهى «لدرمة المعتزلة تأخل برأى 
الفلاسفة -. وأكد بشجاعة المّييز الحقرنى للأسماء الإغرة ول ير أبة غضاصة 
فى قبول الكثرة فى الله . رقال إن الفلاسفة يتوقفرن عند موجود بسرط 
لا يتحرك لرقطعوا الطريق ماما على التسله ل إلى هالا تمابة إلا أنه يمن قطم 
الطريق كذلات على التساسل بافتّراض موجود قدم مركب وءتغير . إن الأسهاء 
قديمة وغير معلولة مثلها ٠ل‏ الله » وهى «وجودة به كما لو كانت موجودة فى 
موضوع و إن كانت هى ذاته ولا سحاجة بنا البئة للبحث عن علة هذا التركيب 
كيا لا حاجة بنا للبحصث عن غلة فعالة لوجود الله » و إذا كان الغزالى يستكر 
تصور مورجود غير معلول » فهو لا يسننكر كذلك تصور مركب لا مركب 
ين الفلاسفة هن جهة أخترى لا ينكرون الكثرة . ألم يقولوا 
إن الله يعرف ذاته على أنه مبدأ هذه الموجودات ؟ . هناك إذن معارف ثلاث 
لما ثلاثة موضوعات . والقول بأن كل هذا هو ماهرة الله فحسب طو 
التناقض بعيئه . إن الأسماء إذن هى صفات ٠وجوردة‏ فى موضوع «وصوف »؛ 
والله عالم بعلم » وهريد بإرادة » وقوى »2 بشقرة وخير مخير؛ وهكذا 
الال بالنسبة لسائر الأسماء . ولح ينكر الفلاسفة كذللك التركيب هن اللبلس 
والفصل . أما مفهوم الموجود الضرورى فانطررحه جالبا » فقد سبق لنا 
القول إنه يعبى ركيب موجود غير معلول وأن عدم العلية هنا لا يمكنها أن 
تمثل ماهرة الموجود غسير المعلول . ولتأخل .فهوما آثعر » رهو «فهوم العقل 
الخالص . فوفقا للفلاسفة ثمة عقول أشرى خالصة غير الله » وإذا مم يكن 
نلعيل عيز بينها فلايد أننا سننتهى إلى ثنائيسة ( وبتعبير أدق إلى شرك ) 
فلابد إِذْن أن تعايز فها بينها بالفعسل . أما عن الأركيب اثالث فهو لا يقل 
حقبقة . إن الله ماهية موجودة » وإنكار الماهية المنجاوزة للوج ود لهو شىء 
يستحيل تصوره . وإذاكان الوجود اللخالص أن يتحقق لتحقق كمعلول فنحن 


اههوم ا 
لا نعروفك شيئاً مكنه أن يكرن وجسوداً خاله,) ‏ رهكذا بجهل الغزالى تماء 1 
متطابات فكرة الله » وهو ينقاد إلى جسم ساذج دون أن , بعى أنه عنلها ال 
الله مركبا كيا يفعل يناقض فكرة الله . ويبق تركب الادة واله.ورة وهنا 
يغير الغزالى خطته فهو يعرف مثل الفلاسفة تمام؟ » بلا جسمائرة الله » والكنه 
بي بالعجز عن إثبات ذلاث . ويعلن أن هذه القضية لا يقبلها إلا عن يعتقد 
أن الجسم لوق وممكن » أما بالنسبة لمن يقد.ور العالم على أنه قديم ومتغير 
فى آن واحد فايس هناك ما حول دون أن يكون الموجود الأول بالنسبة له 
جسما » كالشمس أو السماء الأولى أو أى شىء آخر . الغزالى بعود إذن إلى 
فكرته الثابتة وهى أن ما بميز الله هو القدم رأن خخطيئة الفلاسفة الكبرى 
هى أنهم اعتقدوا فى قدم العالم , 


) العلم الالهى 

وثمة شمطرئة أخخرى لا نقل خطورة إلا وهى غزل الله عن فعله فالله بالفعل 
فى نظر المسلمين يعرف كل شىء لأ نكل الأشراء هى معلولات لإرادته ولآن 
المعلول المعروف بالضرورة هن ن قبل اللى بر يكة و يصيعه . أما الفلاسفة فهم 
على فعكس ذلاك لا يلسبوك لله إلا محر فثه يذاثه ٠‏ وكان ابن سيدا هو اللى 
خط وبحده خخطوة للأمام ٠٠‏ فهو يعر ف بأن لدى الله علم بالأتواع وبالقوانين 
الكلرة للعالم » من قبيل التوع الإنسانى أو قانون كسوف الشمس ولكنه 
ينكر معر فته بالأفراد و بالأحداث التزئية . لقد وقف فى منتصف الطريق 
بان الفريقين منفصلا عن الفلاسفة فى تأكيده على أن الله يعرف شيا آخخر 
غير ذاته » وعن ساثر المسلمين فى تقلبله من حجم عدد الأشراء المعلوة لله . 
ودارك مناقشة الغزالى على الشكل التالى : 


(1) عجز ابن سينا عن إثبات, أن الله عاجز عن معر فة شىء آثخر غير ذاته , 
0( أن الفملا“ سن عاجزون عن إثباث أن الله بعلم ذاله , 


ار 
(م) أخطأ ابن سينا عندما زعم أن الله بجهل لحز ثيات الممكنة , 


ويقول ابن سينا إن العالم بالرغم دن كوله قدماً فهر معاول لله ؛ 
و بالتالى فالله على علم به » والرد هنا يسير ولقد سبق لنا أن الثقينا به أكثر 
من مرة . إن معرفة المعلول ليست ضرورية إلا إذاكان هلا المعلول إرادباً ؛ 
ولكن العالم عندك ( عند ابن سينا ) هو فرض طبيعى عن الله . ويعبر ابن سينا 
على أن العلم بالكل هو علة فض الكل . ويرد الغزالى ؛ غفواً » إن الله عندك 
وعند إخوائنك ليس له إلا «علول واحد إلا وهو العقل الثانى » فإذا كان يعلم 
شيثاً غير ذاته فهو لا بعلم إلا هذا العقل وسحده . وغلاوة على ذلك . لديم 
تذهبون إلى معرفة الله بالجرئيات الممكنة هى نقص بالأسبة لله » و إلى أن عدم 
معر فةالكلياث والقرانين العامة بج بألا مال نقضاً. ويضعف تدلباه على النقطة 
الثالية حثى يصبح مماحكة خالصة . إن الغزالى بر يد أن يفرض على الفلاسغة » 
طالما أن الفيض عندهم ضرورى » هله النثريجة : إن ماهرة الله تعمل بلا وعى 
مثل النار أو الشمس . ولكن الفلاسفة فى الحقرقة بلاحظون أله مستدبل غلى 
الله أن يكون غير واع ؛ مما أن ثمة موجودات واعرة بين »علولاته و بما 
أن الواعى يكون أشرف من الغير الواعىو بما أن الملة أشرئهن المعلول . 
ويرد الغزالى منساءلا : لمساذا يستحول أن يفرض هجرد يعلم ذاته عن ٠‏ وجرد 
لا بعلم ذاته » ولمساذا يستحيل أن يكون المعلول أشرف هن العلة ؟ . إن ذللك 
ليس بدميا بذائه أن اتخيازه للمعارضة فحسب هو اللى دفعءه إلى كل 
هذه المبالغة , 


وبرتفع مستوى المناقشة مرة أخخرى عندما يصل إلى النقطة الثالثة . 


لابن سينا حجتان فى رفضه لمعرفة الله بالجزئيات الممكنة : 


(1) إن هسنا العلم » لأنه يفئرض الزمان من شأنه إحداث تغريراً فى الله اللى 
سرعم فُْ هذه الخالة أن كسوفا بعيئه سيعددث م سرحلم أله يدث وألخير؟ 


أنه قل حدث , 


با 


(0) إن الموجودات اللحرثية تتميز فما بينها بالنسية للحواس وليس باللسبة 
لعقل اللى لا يدرك إلا الكلى والله لا حس له . ويعارض الغزالى هاتين 
المجتين أولا ححجة مضادة قاطعة متعددة النتائج : إن هله القضية 
تؤدى إلى تأكيد كون الله بجعل مزايا وعيوب الئاس . ثم يذكر حلا 
لا ينطبق إلا على المشكلة الأولى : إن الله بعلم كل شىء بعلم واحد وقدديم ؛ 
والتغيير لا يعيب إلا الأشياء ذاتها . أن ابن سينا يقب كون الله ليس له 
إلا فعل واحد وأنه مبذا الفعل يعلم بطريقة كلية أشياء مغتلفة » ؛ 
الإنسان والحروان والمعدن ... الخ . فاذا يضير لو قبلنا أن يشتمل علم واحد 
على الماضى والحاضر والمستقبل ؟ . 

و هكذا كان الفلاسفة مجعلون الله بعيداً للغاية عن الأرض . وكانوا يظنون 
أنبم مبلا يرفعون ٠ن‏ شأنه وإنهم يقدسوله بها هم فى حقيقة الأمر كانوا 
يمعلر نه بذلاث كبا لاحظ الغرالى » فى مرثبة أدنى دن *رتبة أقل البشر شأناً 
أن هذا الأخير لا بعلم ذاته فحسب بل بعلم كذلك أعاله .لم نجح الفلاسفة 
أكثر من الغزالى نفسه فى استخلاص كل المضمون البرى المتضمن فى فكرة 
واجب الوجود » إذ لم يبينوا أن كل وجود وكل فعل » وهو بدوره 
وجود » لابد وأن يصدران مباشرة عن واجب الوجود . باختصار كان لدمهم 
مفهورم دنىء للغاية للفاعليةالإلهية . ولكنهم فى مقابل ذلك وحفاظاً على النظام 
الكلى للعالمكان لدمهم إحساس قوى وصارم للغاية با هر اركية الى تسوده وهو 
إحساس كان بجعلهم يربطون ببن موجودات عالم ما نحت فلك القمر وبين 
فاعلية النجوم » الأقرب إلينا . وماكانوا يسلبونه من اللهكانوا ينسبونه للسماء ‏ 
وهكذا نصل إلى نسقهم الكونى . 


(8) السماء والحتمية الكوئية 
وفى هذا النظام يتوقف الغزالى عند أربع نقاط : 


أولها : إن السماء حيوان يتحرك إراديا » أى أن الأجسام الساوية تتكون من 
مادة وصورة وصورها هى تفوس عاقلة تعدد حركات الأجسام 


امد 


وتوجهها وببذه اللتركات محقق النفوس الفلكية كلها اللخاص كا 
تتحقق 00 المواسم وفرة ارات على الأرض رهى ( أى 
النفوس ) تعرف بنفس الطريقة الموجوداتث الفردية فى كوكينا . أما 
التظام حركاتها فهو محقق على هسنا الكوكب نظاءا لا مبثز بيه رطر على 
كل الأحداث الواقعة فيه مما فا المعجزات المزعوءة . ذلاك كان 
موضوع المسائل من الرابعة عشرة إلى السابعة عشرة , 


أن تكون السماء حرواناً يتحرك إراديآ فللك ما لم ير الغزالى فيه 
إلا فرضاً حالصا به كمك إمكازيته من اشتبار أن الله كاه حلق اسحيأة 2 
أى جسم ؛ وإنكان ليس ثمة برهان يفرض ذللك على أنه نفسير حقربى , 


رثمة فروض ثلاثة أرى كلها ممكنة كذلك مكن ان تلكر درن أن يتأ 
لدليل واحد هدءها . فيمكنا القسول إن حركة السماء هى حركة جسيرية 
ترجع إلى 0 موجود مخارج المحموعة السماوية » أو إنها جيرية وترسجع” 
إلى إرادة الله » أو أنمها أخمسيرا طبيعية ولاواعية ٠فل‏ حركة العناصر الأرضية 
إن الفلاسفة عندما يتطلعون لغر ض فرضهم علرنا يفعلون ذلك بشكل تعسى . ! ' 


ويذهب تعسفهم إلى ما هو أبعد هن ذلك . لقد زعموا أن غاية محركات 
الأجسام السماوية » بما أن كل 'حركة إرادية تهدف لغاية » هى تحقرق كاها . 
رو فقا لم يتمثل هذا الكمال فى محاكاة اللانبائية الإهية » و هذه المحاكاة لتتحقق 
كلية نتطلب أن بشتغل الجسم السمارى فى آن راحد كل الأماكن الى فى 
مقدور مإشغلها » ولكن ما أن هذا أمر لا مدن نحققه فهو يبتحرك ليشغل 
هذه الأماكن على التوالى . يلها من حاقة ؟ إن يرد الانتقال من مكان لآخر 
لا مكن أن يكون كبلا فلا لايكون محاكاة الله فى السكون بدلا ٠ن‏ أن تكون 
فى الحركة بما أن الله لا يتحر ك ؟ لما لا نقسسول ببساطة إن الله هو الذى انتار 
3 للسماء حى يتحقق الخسير الذلبى يننج عن اخدتلااف المواسم على 
الأرض ؟ . 


ات 


وكذلك من الأبسط ومن الأعقل أن نسب لله العلم بالجزئيات بدلا دن أن 
ننسبه للنفوس السماوية . ويقول الفلاسفة إن اللهركات الفلكبة مما أنها علة 
الكعداك الكرفية وعا أن هله لوكت زر ادن ا ويناة عل كر نيا ماود 
انرس السبارية نذا مسنلة الأخسيرة إذا كانت على علم بها فهى تعلم بالتالى 
فى كل حظة علاقاتها بالأرض . وبالتالى هى تعلم الأحداث المثرتبة عليها وتعلم 
حبى آحر نتائجها ماما مثلا نتنأ نحن بالأثر إذا عرفنا العلة وغرفنا ظروف 
فعلها . لكن بما أن كل موجود جزثى هو فى حقيقة الأمر “سرح للعديد .ن 
المؤثرات الى تؤثر فيه فى آن واحد . و بما أذكل جسم مماوى راد » واحد 
من سحيث الطركة » وواحد هن ححيث الاتجاه » فإن علمه بالتالى لن يؤثر إلا فى 
تأثره الخاص الذى هو «ظهر منغرل ولا ممثل تماما حدثا بعرنه . يتطلب 
الأمر إذن إرادة واحدة كوئية تشمل كل المؤثرات . وفضلا عن ذلك فإن 
الأحداث فى المستقبل لا نبائية . فكيف ممكن لمعارف «جزثئة وهى لا متناهية 
العدد أن تووجد فى آن واحد ى نفس لوق ؟ , 


إلا أن الحطأ الكبير فى هذه القضية يتمثل فى أنها تنمبى مباشرة إلى القرل 
بالحتمية والتى تنفى المعجزة . وبالفعل فالفلاسغة يفسرون الخارق للعادة 
بأنه أثر لنفس قوية » نفس الى الى يدحمها عقل قوى يدرك المؤثرات 
السماوية ااثى لا ممكن للعامة أن يدركونها » وخيال قوى يترجمها إلى رموز 
ممسوسة . إن «ثل هله النفس تؤثر فى الأشياء اللحارجية بنفس اليسر الذى 
تؤثر به نفس كل منا على جسمه الخاص . هل تريد أن نحدث هواءا أو «طراً 
أو صاغقة أو زلزالا أرضيا ؟ ما علما إلا أن توجد أولا شروط ذلك » أى 
أن ها اننا إلة أن توتعل لى انكر اقبط برها + أو عفرا أو حر وستحدل 
على الليسية المرادة مع غراب كل غاد طبرع أ ذاهرة , 


'إن الغزالى لا ير يد أن يناقض ما سلف ولا أن يناقض كون ذلك ٠ن‏ شأن 
الأنبياء وحدهم ولكنه ينكر أن تقتصر المعجرة غلى ذلاك رهو يقدم أفكاراً 
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دفاعاً عن المعجزة ‏ تل كر نا بأكثر من فرلسوف حديث . فهو يديب أرلا 
العلاقة العلية ويذكرنا بدافيد هيوم فنددن لا نعتير أن العلاقة بين ما تعتقده 
عادة علة وما نعتقده أثراً لها هى علاقة ضرورية,. إن الأدور تختلف فما بينها ؛ 
وتأكيد أنحدها لا بحم تأكيد آحر © ونى أنحدها لا حم نى لخر 
وبالتالى ليس من الضرررة أن يبع واجود أنحد الأمور و-جسود أمر آخخر 
أو أن يؤدى فناء أحدها إلى فناء الآخدر . إن الازتباطات الى تقدءها لا 
التجربة مثل الشرب ورى العطش » و الأكل والشبع ولمس النار والاحتراق » 
والاخدتناق رالموت : وتعاطى دواء رالشفاء » رما شبه ذلاك ؛ كاها ليست 
ضرورية وغير قابلة للتحليل . ريعلن علذكراً إيانا هذه المرة مماليرانش » 
أن الله هو الذى أراد خلق هله الدود مرتبطة ذا الشكل و لذا فإن 
الله مكنه أن يلغى هذا الازتباط وأن حقق حداً درن أن محقق الحد الآخير . 
إن الله مكنه نحقيق الإشباع بدون أكل » والموت يدون حنق 3 ولأ 
العمر بالرعم هن قطع الرقبة » رليس للأشراء الطبيعية فعل خخاص ما ؛ 
رما نعتقده أثراً للها إِنما هو أثر الفعل الإلمى » سراء أكان أثرا «باشراً 
أم كان غير مباشر بواسطة الملائكة . والملاحظة التى يعّز مها الفلاسمة تبين 
فحسب أن ظاهرة قد تحدث عند حدوث ظاهرة أرى لا أن هذه معدث 
تلاك . ويمكن الاعئراض هنا ,أن لا رجرد إذن لشىء ثابت » فالكتاب 
يمكنه أن بتحول إلى حدبان أو إلى جدل . و يمكن للرماد أن يصبح مسكا ؛ 
ولنا أن نتخيل أعجب التحولات . وجيب الغزالى بلا وهو هنا يذكرنا 
فى آن واحد بكل من ديكارت وهيوم : تقد لق الله فنا العلم ؛ وهر لا يسحيح 
مثل هله التحولاث فى الحرى العتاد للطبيعة مع كوثما «جمرعاً ممكنة » و يأنى 
التعود ليدم هذا العلم بأن يغرس فى عقولنا الاقنناع بأن الأشراء ستحدث 
فى المستقبل كما حدثت ف الماضى . 

ولكن الغزالى يعدل عن رأيه . فهو يقسدر أنه بالإمكان الاتفاق مع 
الفلاسفة فى أن لكل شىء طبيعة محددة وفعل خاص »© مع إمكانية تفسير 
المعجزة باأرغرءن ذاث . كيف محقق الله المعجزة دون أن عم طبرءة الأشياء , 


عق اسه 


كيف جعل النار هلا لا تصييب إبراهم ؟ كل ١‏ فى الأمر أنه أثر على ادبن 
المعنيين للتقليل من فعلهما أو لتفوية «قاوهما » أى أنه أحدث فى النار صفة 
تقلل هن محرارة النار فى الثار نفسها وتلغى أثير ها الإنقاى و إن ظلت ناراك » 
أو مخلقه فى الجسم الإنسانى صفة تقاوم فعل الثار وإن وإن ظل الجسم مكوناً ءن 

لحم وعظم . كيف نفسر حول غصا إلى ثعبان » أو إحياء ميت ؟ 0 
ذلك بأن تعر ف بأن لله الغمدرة فى إحداث التحولات لليظياً فى المادة تلك ' 
التحولات الى لم عادة فى فيرة زمئية معينة . إن المادة تتقبل كل الصور : 
فالعناصر تصبح نباتاً » والنباث إذا تمثله الحروان يصبح دما » وهكذا . 
أن المعجزة تحرق المر احل وتستغهى عن اشرو طالعتادة . إن ذلك مكن فى 
ذائه » و الله حققها فى بعض الظروف ليحقق هن ذللك شرا بعينه . فالمتحيل 
لا سود له إلا ل إلبات الغى" وتليه فى آنا واتمسد ود نفس امورب 
إنه تفسير عمرق . الم يكن الغزالى محتاج إذن أبداً إلى ننى فاعلرة امخلوفات » 
فقد كان يكفيه أن مجعلها تابعة » كما يفعل هنا للفاعلية الإطرة . ومع ذللك/] 
فلا ممكننا القول إن موقفه المعارض هو الذى دفعه إلى اتخاذ موقف مناقضن 
لوقف الفلاسفة 2 فالأقرب للصواب أنه عير عن مذهب مدد , 


(9) دوحانية النفس 


سنشاهد التناقض محدث بلا قيد فى ساحة كان المفروض أن مبى' الغزالى 

نفسه على منافسته للفلاسفة فبا . إن الأمر يتعلق بالمسألتين الثاءنة غديرة 

والتاسعة عشرة اللتين تدوران على التوالى حول روحائية النفس وخلودها . 

ومنذ البداية يقال لنا إن الاعبّراضات ليست ضد القضيتين ما أن الدرن يقول 

مهما » وإفا هى تهدف إلى هدم ادعاء إمكانية إثباتهما ( أى القضيقين ) 

بالعقل وحده » وإمكانية الاستغناء عن العقردة . ٠١‏ هى الحجج الى 

يقول با الفلاسفة لصالح روحانرة اانفس ؟ يذكر الغزالى عشر حجج . 

تستنتج "أولما لانقسام النفس الى هى محل المعارف العقارة » عن انقسام 

هذه المعارف » ثم تسئنتج من انقسام النفس لا جسمانيئها » نظراً لكون 
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الجسم وحله هو المتقسم . والحجج الثلاث التالبة هى أشكال متتلفة هلها . 
الحجة ولا تمثل أرة أهمرة خاصة . رلذا منقتصر على الإجابة الأولى فهى 
تستوعب وتلخص الإجابات الأخرى . ريتساءل الغزالى كيف ننائض 
من يؤكد أن محل المعرفة هو الذرة المادية الى لا تنقسم ؟ رلكنه سرغانة 
ها يعرف بأن نظرية الذرات مليئة بالصعوبات و لذا ينتقل إلى اعبر اض! 
أكثر ملاعمة . يقول إن تبين الكراهية تجاه الذئب هو فعل و ااحد لا ينقسم/ | 
عند الشاة , إلكم تقبلون كرن هذا الإدراك موجودا فى ملكة جسمانية]' 
وكون نفوس اللحروانات » منطبعة فى الأجسام » وكوتما لا تستمر فى الوجود]' 
بعد المرث فلا لا يكون الأمر كذللك فا يتعاق بالنفس الإنسائية ؟ وجب أن1' 
نلاحظ هنا أن الأدلة لا تثبت فى الحقيقة إلا بساطة النفس فحسب دون 
روحانيئها » وأن كل صورة تكون بسيطة تحفظ رحدة الجسم المنند 1 
الفضاء » دون أن يكون هذا هو سيب روحائرا وخلودها . وكان/ 
أفلاطون قدوقع من قبل فى هذا الخلط» وهو ما سرقع فيه ديكار ثبدوره .| | 
ورد الغزالى يؤكد البساطة دون أن ين الرو حائية . 


والآن نتوغل فى المسألة مع الدليلين الحاهس و السادس . إذا كان العقل 
يدرك المعقول بعضو جسمانى فإنه لن يعرف ذاته فها تقول أولى الحسجتين ؛ 
ولن يعرف عضوه فيا تقول ثنى الحجتين . إن النظ.ر لا يرى رؤزيته. | 
ولا عضره » والسمع لا يسمع سمعه ولا عضوه » ريرجع ذلك على وجدر) 
الدقة لكون هاتين املكتين جسمانيثين . ولكن العقل يعرف ذاته وهو يراجع[| 
أفعاله » وهو يعرف المخ والقلب » وهو ٠١‏ يثبت أنه روحالى » وأن هذين/أ 
العضوين ليسا آلتين فى أفعاله الحاصة به -- و جد الغزابى عخرجا مزدوجا لهذاا] 
الأزق : من الممكن من ححيث الإمكان فى جد ذائة أن يرى النظر نفسه ون! 
جهة ؛ إلا أن المسار الطبيعى للأشياء لا يغبت ذلاك , وليس مستحول فها يقول1! 
دن جيه أعرض ركو النقل سسيال؟ «فلددقل تراس ون غنات ونيا هذا | 
حيث أنه يعرف ذاته » تمامككيا تمختلط الحواس فيا بونها هن محرث تمط معر فتها1] 
و إن كانت كلها حواس , 


3 


إن المأكات المدركة الحسمانية » في تعلن الحجة السابعة » ترهق أو تقد بى' 
2 المارسة الطويلة وهن جراء قوة الإثارة إذا ما نجارزت طاقنها » 
غم 00 عاجزة غن إدراك إثارة أضعف ىا حدث عقب لور مذهل أو صوت'” 
“صم أر مذاق قوى . وعلى العكس فإن التأمل المئه لى لمعقولات لا يتعب 
أبداً الملكة العاقلة » فإدراك الحفائق الضرورية رالبدمية يساددها على «عرفة 
المعقولاث الأقل وضوسا » ر إذا بدا أحياناً أن الإرهاق ليق ما ذإن ذللك 
يرجع فحسب لكوبا تستخدم الرال ويرجع لإرهاق عضو هذه الملكة . 
رهنا يلجأ الغزالى إلى مرج من النوع المعروف : ليس هن المسستحولى أن نملف 
الملكات الحاسة محيث أن بعضها يضعف نتيجة لنوع هن اللحركة وأن بعضما 
بقوى بنوع آلحر هن اللتركة , 


وتواصل اللحيجة الثامنة مقارنة العقل بالواس : إن كل أ جزاء الجسم 
تتدهور دما دن سن الأر بعين بيما العقل د ف الازدهار )وهو 8 كيت 
أنه ليس «جسماني؟ . أ6ا فما يتعلق بتعثر نشاطه أثناء التوف راغضب والمرض 
ر الشخوخة » رهذه كلها أءور لا تنال ءن قونه فى سد ذاتها إنما تشغل العقل 
عن نشاطه اللحاص  .‏ ويلاحظ الغزالى تعدد أسباب نمو واضمحلال 
الملكاث » وأن بعض هله الملكات ينمو فى بداية الحياة والبعض الأخر 
فى منتصفها تقريم أوالبعض الثالث قرب مايما . وإذاكان النظر يشبعف بعد 
الأربعين فإن الشم يزداد حدة » و إن كانت كلاهما ملكة جسمائية . وليس 
مستحبل أن يكو سلف اضمحلال النظ ر على اضمحلال العقل مر جعه 4 فضلا 
عن أسباب أندرى » إلى كون النظر عار س نشاطه قبل العقل بكثير : ومن 
أن ازعم وجود أسباب و احهالاات أخرى مم يبين أنه لا يوحجك شىء «ؤكد 
ف هلدا امال , 


ر تتساءل المجة ارابعة ولكن كيف يمكن للإنسان أن يكون مجرد جمم 
بيها نحن نعرف أن الجسم يتغير بلا توقف بفضل عبلية القثل والتحلل حنى 


ا وي 


أنه فى سن الأربعين لا يبق له جزء هن الأجراء الى كانث لديه عند الملاد » 
ينا نحن نواصل الاعتراف بأن له نفس الشخصية و بيًا تظل معارفة العقلانية[, 
الأولى باقية ؟ والإجابة عن ذلك هى أننا نقر أيضاً أن حرو انا بعينه وبأن[, 
شجرة بعينها يظلان كيا هما » دون أن يعبى ذللك أن فى الأرل أو فى الثانية 
شيثاً آلحر حلاف اللسم . كيا أن اتمرار العلم بدوره لا يثبث شيئاً بما أن 
الصور الحسية تحتفظ بها كذللك - إنها حبجة أخخرى مر يجوار المشكلة وهى' 
تسمح باستنتاج وجود النفس الإنسائية وبوجود صورة للجسم ولكما 
لا تسمح باسئنتاج روحائية هله النفس . وليس ما يدهش أن تتغلب هذه 
الإجابة على المبالغة المتضمنة فى الموضوع . 


وعلى عكس ذللك تنفد اللعجة العاشرة والأخيرة إلى قلب المشكلة . إن 
العقل يعرف الكلى والحس يدرك الجرثى » 3 الكلى معقول غض » 
ومجرد هن كل شروط الزمان والمكان وهذا التجرد هو هن عمل النفس » 
فلابد إذن أن تكون النفس كذلك مجردة من مثل هله اللتصوصيات - 
ولدحض هذه النتيجة لا خشى الغزالى أن يتبى النظرية الى كان قدا| 
وضعها الماديون اليونان واللى سبحيمها فها بعدكل هن لوك و هروم ركل أتباعهه! 
التجريبيين . يقول إن الفكرة الكلرة كا تصفوما غير «قبولة فصحيح أنه!] 
لا يصل إلى العقل إلا ما قد مر بالحس أولا » ولكن مع هذا الاتلااف 
الوحيد : أن يوجد فى الحس فى حالة تركيب وأن بكون فى العقل فى حالة 
تحليل ومنفصلا عن العناصر المرتبطة بعضها بالبعض الأحر وإن ظل محتفظاً 
مخصوصيته . ويقال عن المعقول إنه كلى بمعى أله ينطرق بنفس الشكل 
على أشياء متشاابة ؛ وأنه يتكرر » ولذا إذا رأينا رجلا ثم رأينا رجلا آحر فإنه 
يكون أدينا نفس التصور فى الحالتين » وإن كان مصحوباً بتصورات #تلفة 
خاصة باللون واللحجم والوضع ؛ ... الخ . يما إذا رأينا رمجلا ثم محصانا فإنه 
يكرن لدينا تصوران تلفان . إن كل هذا يمحدث للعقل وللحس »عا ) 
فلا مبرر إِذْنْ لعل الخالة الأولى استثناءاً . و هكذا حور بت النظرية بنظرية 


ا 
أشمرى مع ادمال التخلى عن هذه الأخصيرة فُْ أول فرصة ' إنها لعية 
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)٠١(‏ خسلوه النفس 

وتستمر اللعبة فى دراسة مسألة خلرد النفس . إن الفلاسفة يعددون 
الحالات التى .ممكن لفناء النفس أن يتحقق فبها ثم يفحصو ن كل همها على حدة4) 
وليبرهنوا بعد ذلك على استحالم! . وهم يقولون إن فناء النفس قد يتانج إما عن 
موت الجسم وإما عن ضد يطرأ علها في<للها وإءا أخسيراً نتجة للقدرة 
الإلمية . إلا أن الفرض الأول خاطىم بما أن الجسم ليس إلا آلة للنفس 216 
و بما أن فساد الآلة لا يؤدى أبداً إلى فساد العاهل إلا إذا كان الأمر يتعلق بنفسى 
٠‏ نطبقنة فى الجسم مثل نفس الحروان , ولكن النفس الإنسانية لها نشاط مزدوج[ 
1 هما يستخدم الأعضاء وثائيهما لا يفعل . الأول يتضون الال و الإحساس 
والرغبة والغضب وسائر الانفعالات وهو يبطل م فساد الجسم . وءلى عكس 
ذاك فإن الثانى الذى يتمثل فى تصور الفكرة المحردة لا حتاج الجسم .ر 
وهكذا يكون للنفس الإنسائية» ما لدمها هن نشاط نخاص ببهاء وجود خاص'. 
ومن اللبطأ كذلك الزعم أنها نموت بفعل الشد.إن الأضداد وهى الصور 
الجسمانية اللخالصة هى أعراضها » فى إمكانها أن تفسد بعضها بعضا وأن تل 
بعضها محل البعض الآخر بفضل موضوعها اللخاص »؛ ولعبى به المادة الأولى|. 
الى تحملها جميعا على التوالى وتستمر فى الوجود بالرغم ءن توالدها ( أى 
توالد الصور الجسمانية ,) وفسادها . ولكن النفس الإلسانة لا مادية » هى 
إذن ليست فى موضوع وليس لها ضد ‏ وأخصسيراً » يجب استبعاد الفرض 
لثالث فها أن العسدم ليس شيثاً وما أنه لا مكن أن يكون حداً الفعل كا سبق 
أن قبل فى موضع آآخر فلا بمكن تصور فناء النفس بواسطة القوة الإهية . 


ولكن الحجة الأولى تقوم على فكرة نفس مستقلة عن الجسم ) 
وهى مبذا ترجع إلى القضرة السابقة الى رفضت للتو والحجة الثانية القائمة 


0 


على نفس الفكرة بمكن تذححيتها بالشكل التالى:مههاكان من أمر استقلال 
لنغس فإنه حب الاعتقاد بوجود ثمة علاقة وثرقة تربط بينها وبين الجسم » 
ما أن ابن سينا وفلاسفة آتحرين كذلاك قد ذهبوا إلى أن النفس لا توجد إلا 
بوجود الجسم » ؛ متلفين فى هذا مع أفلاطون اللبى كان يؤكد أن النشس 
موجودة منل الأبد وأن علاقتها با 000 هو أساس 
هذه العلاقة الوثيقة إلى هذا الحد ؟ الأساس هر بلا شلك شرط بعينه اه علاقة 
بكل نفس وخاصة بكل جسم . إن هذا الشرط إذن هو الذى تلد وجود 
النفس « لما لا يكون هذا الشرط هو علة ارتباط هلدة وجسودها بمدة وجود 
سروك شي ا 0 . وإذا تلاشى الشرط ؟ , - أما 

عن الحجة الثالئة فقد سبق لنا الاكتفاء مبا فى مسألة مباية العالم » وسبق لنا الرد 
عليها بأنه إذا استحال على العدم أن يككون حد الفعل فإن الفناء بمككن أن بمثل 
حدا له ٠‏ وأخير؟ هل القسمة الثلائية لأنماط الفساد شاملة ؟ وما هو الدليل 
على ذلك ؟ ولما لا يكون هناك أثماط أخرى ؟ 


)١١(‏ الحيساة الآأخرى 


إن المسألة العشرين والأخيرة تدور حول الحياة الأخرى . وفى رأى 
الفلاسفة أن بعث الأنجسام ونار المحم المحسوسة واللنة والحوريات وكل 
ما وعد به الناس ليسث سوى صورا من شأنها أن يدرك بها العامة أن ثم 
ثوابً وعقاباً روحانيين ٠‏ والكن ن مثل هذا التأويل » فها يلظ الغزالى مما 
يتعارض والاعتقاد الشائع لدى المسلمين ٠‏ ويقول الغزالى مواصلا محديثه 
إننا أثبتنا أننا نعرف شخلود النفس من خلال الوحى وليس بالعقل » والوحى 
هو مصدرنا الوحيد لما تعرفه عن مط حياتنا الخالدة , ونحن لا نتكر أن هذه 
الحياة تشتمل على سعادة تفوق اللذات الحسية ولكننا نضيف أن نوعى 
السعادة : الروسحية والحسمانية مجتمعان فبا » كيا هو الخال بالنسبة لنوعى 


الام 


الشقاء » وأن اجماع النوعين يكون أكثر كيلا . وى استطاعتنا التفرفة 
ببن ما هو مجازى وما هو غير ذلك فى النص المقدس . والعقل يبرهن على 
استحالة إثبات مكان وصورة ويد وعين لله » ومع ذلاك فالتفاصيل المعطاة 
عن الحياة فى الآثعرة » والألفاظ المستخدمة فى وصف الجنة واللدحم يجب 
أخيلها معناها احرف . والزعم بأنها ليست صوراً متعارضة مع الحقيقة 
و إذكانت مغيدة احلاص الإنسان لهو قذف فى محق كرامة الأثيباء , 


ومن بجهة أخرى مما مكنا ننا معارضة بعث الأنجسام ؟ ليس ٠‏ هن الضرورى 
أن تجد النفس مرة أخرى كل اللبرئيات الى كالت 000 تكوين بجسمها 
على حالحابدون تغير » فابيسم المبعوث يتكون من أية مادة » لأن الإنسان 
إنسان بنفسه وليس بجسمه ,. وألسنا تعلم أن المادة الجسمائية طوال اللحياة! 
الأرضية تتغير بلا توقف بيها الفرد يظل كما هو ؟ وءن بجهة أخرى فإن 
. الله مكنه أن مجعل المادة الحام تصبح فى لحظة واحدة بجسما إنسائياً درن 
أن تقبع المسار المعتاد للتوالد وللنمو » ذلك المسار الذى لا يبدو أنه يفرض علينا 
إلا بنتيءجة لعادة اكتثسيث بالتجربة » وهو لا مثل 1 إلا غطأ ممكناً يسمح بإمكانيةر 
إثيان القدرة الإهية قط مضاد . وإذا لم تكن التجربة قد أطهرت لنا أن 
البلرة الإنسانية تككون متجانسة فى بداية الأمر ثم تتتوع أ جزاؤها وتنقسم 
إلى تلك الأعضاء الرائعة الى نعرفها » لو لم تظهر لنا لا كد 
؛ بمكنه الإبمان بإمكانية هذا التطور ٠‏ إن الفلاسفة وخر يرفضون إ٠كانية‏ اليعك 
نحجة أنهم لم يرونه يتحقق يضغطون من حجم مجال الممكن ليجعلونه «طابقاً 
الحجم الفعبى . 
(؟١)‏ الخاتمة 
ويستخلص الغزالى فى باية نقاشه الطويل هله التيجة العملية الى كان 
كتابه مهدف إلمها . هل ينبغى علينا إعلان أن الفلاسفة مخلدون وقلفهم مبله 


الهمة » وإعدام كل من يعتنق قضاياهم .. إن الإجابة واضحة بقدر ما هى 
دقيقة . إمهم مخلدون فوا يتصل بثلاث نقاط : 


تالاه 


, تأكيد قدم العالم‎ )١( 
. سلب اللحزئيات عن المعرفة الإطرة‎ )١( 
, ثنى بعث الأجسام وحساب اليوم الآخر‎ )( 


إن الفلاسفة بأخذهم مبذه القضايا الثلاث يشتيكون فى صراع ٠بائسر‏ 
ولا مكن القضباء عليه ٠ع‏ الإسلام . و ليس الآهر كذلك بالفسبة لساثر حاولم ؛ 
إذ أمها جميعها قد اعتنقث من قبل هلدرسة أو أخخرى هن المدارس الإسلامية , 
ويب السؤال ٠طروسما‏ : هل يجب وصم المدارس اللحددة الإلعاد أم لا . 


ولنا أن ننساءل ولكن اذا إذن إثارة قضمة الفاسامة ذاتها بدلا ٠ن‏ «خاقشة 
بعض النقاط الحددة لدى بعض الفلاسفة أو حتى لدى كل الفلاسفة إذا ٠١‏ 
افر ضنا إججاعهم على الول المحرة ؟ لا مجال لاشلث إذن بالفعلى فى أن الغزالى 
كان يريد الثيل من الفلسفة من خلال الفلاسفة . إن الممهج اللى اتبعه فى 
فحص السائل العشرين يدعونا إلى تقسيم هله المسائل إلى مجمودتين| 
متميزتين © تنم أولاهما التقائق الدينية الى أنكر ها الغلاممة رتهم الثائية 
الحقائق الإطرة البى قبلوها وإن عجزوا عن البرهئة غلبا . وفما يتعلق بالمحمودة 
1 الأولى رأينا أن الغرالى كان على حق بشأن مسائل بداية العالم ونبايته » و اعلم 
الإلمى ؛ للجزثيات وإمكائرة حدرث المعجزة » وبعث الأجسام » ولقد 
أبدينا تحفظائنا الضرورية بصدد تصوره الماهرة الإطرة المركبة ببدون ٠ركب‏ » 
وهو نصور غريب وغير منطق » لا نحم البة ضرررة الاعثراف بأن لله 
أ صفات مم الإبقاء على الإخلاص للعقيدة . وهو ما ينه ٠دل‏ المعتزلة . 
ولكن فيا كانت 'حاجة الغزالى لمهاجمة البراهدن على حقائق المحموعة الثانية » 
أى اللرامين عل وجوه الله وهل وسيدته وعل روانية النفس وخلوادها © 
وما 55006 لجعل النقد عت حى ميدأ العلية وهو ما يزعزع العقل ى 
أسسه » هذا العقل الذى نستخدمه مع ذلك لنقفض ححجج الفلاسفة ؟ ولو 
الثبه إلى هذا التناقض لطرح المشكلة النقدية . وبالر غمءن هذا فقد سبق 


5 


كل من ديكارت وكانط فى أكثر من موضوع فنحن نجد لديه أن تعد الآزاء 
فى مال الميثافيزيقا هر سبب كاف للشك فى هذا العل . وهر فى صراعه 
مع الفلاسفة يبذل كل الحهد لإنقاذ كل حجة تبدر له سليمة . ويستتيع صاحب1 
التأملاث ) نفس الممريج وهر يطارد « أفكاره المسيقة » : « أن يكون أبداً 
إثبات خعطأ آرالى القدمة أهراً ضر رياًإذ يكى لرفضها أن ألجح فى العثرر 
فى كل منها على سبب للشاث فما ) . ركيا سرفعل كائط فيا بعد اسثبى الغزالى 
المنطق وهو آلة الفكر » راستبى الرياضيات المشتركة بين كل العقول » 
واستبى الطبرعة المدئندة إلى براهين رياضية » لبر كز جهده فى نقد التافهزيقا . 
وى حاو لات النقد الشهير ة » تماماكيا هو الخال فى هذا النقد » «خلتى مسائل 
بدء العالم وحدوده المكائية » وبالعلرة »و بالحتمرة» ربالحرية » وبوجود واجب 
الوجود . وستكون هله بالطبع بتلاك الظلال القوية الى نعرفها والى بفسرها 
التطور اللاحق الفلدة كيا تفسرها عبقر بة كائط اللخاصة رهذا إلى لا أز ع 
أبدا الإمعاء بأن ثمة علاقة تبعرة فهذا مما يستحول إثباته . وءن جهبة أخرى 
فإن هذا الطريق كان قد ملكه هن قبل السوفسطائرون هم الشكالك الرونان 
وكان الغزالى يعرف جيداً الشاك فقد اعرف لنا فى رسالة هن رسائله أله 
عايشه فترة من الزمان. إننى أقرب و.حسب بين مو قفين ممائلين. كان الشكلك 
القدائى حار بون القطعرة لرضمنوا السعادة فى راحة العقل . أما الغزالى وكائط 
فهما يشئان الحرب على المتافيزيثًا ليستبدلا ما الإمان . وهذا المبيج خطير 
الطرفين ( أى للمرتافيزيقا وللإمان ) , فن دم العقل لابد رأن مبسدم 
فى ذات الوقت الإمان . وذلك لأن العقل فى باية الأدر » حتى .م كون 
«ضمون الإعان فائق الطبيعة يؤدى دوره عئلها يصدر حكه على أسباب 
الإيمان اذا نقول عن الوضع اللى يكون فيه هل المضدون واحدا ق 
الشمالين ؟ إن الدمار هنا تام والشلك هو الذى ينتصر » إلا فى 'حالة الاستغراق 


4لا 


فى إشراف مضلل بالضرورة . ومن بجهة أخرى فإن الإشراق والك! دنجحان 
دائماً فى إحداث رد فعل » هو الرجوع للعقل . ولا أدرى إذاكان الغزالى 
قد أقنع بعض العقول القوية » وأعنى هبا عقول المتحررين فى عصره ؛ 
وعلى كل حال فهو لم يعوق أبداً سير الفلسفة فى أرض الإسلام , فبعد وفاته 
تخمسة عشر عاما أو بعشرين عاماً ولد على الشاطىهالمقابل للبحر الأبيض المتوسط 
فيلسوف »؛ هو واحد من أكير الفلاسفة » ونعنى به ابن رشد الذى سيرد على 


. مبافث الفلاسفة » « يمبافث النهافت ؛‎ ١ 


آراء اخوان الصفا الفلسفية 


آراء ١‏ اخوان الصفا ا الفلسفية ٠١١‏ 


أن ما أقدمه اليوم هو فصل هن تاريخ الفكر الإنسانى . هل ثمة سحاجة 
لتبرير اخشرارى ؛ لقد فدرث أنه ينبغى لحاقة تردارية فى القاهرة أن يكرن 
لها طابعها الحاص وهلمكرثما الحلرة . وءن جهة أخرى » ما أله قد موق لى 
أن حدثتكي عن الفاسفة اليوثائية وعن مساسها فى الفكر المسبحى » ثم عن 
مفهوم الفاسفة المسيحرة فإنه من اليسير جد بالفسرة الى أن أربط بين هله 
امحاضرة الى لم أكن مع هذا أفكر فيا فى ذللث الحين ؛ وبين تللك المحاضرات 
السابقة . وإذا كانت الفاسفة الرونائية قد ضعت على يدى القديس توماس 
الحائية والحاسمة فى آن واحد إلى «تطلبات كل هن العقل الذى أحدن تكوينه 
والعقيدة » فإنها من ناحية أخترى قد أثارث هن قبله ودن بعده فى العسديد 
من العقول مسألة الإمان ذانما . وكانث فى أيدبى الحصوم عثابة السلاح اأرهرب 
ف مواجهة الوحى . ول يقئصر هذا الوضع على الفاسفة المسيحرة فحسب 
بل عرفه الإسلام كذاك . ولذا فإنى أرى أن أحدثك عن شكل من الأشكال 
الى تقبل مها بعض المسلمين الفلسفة فى قرة كان الإسلام قد عكف فا 
على التفكير المستقل حسابه الخاص بعد أنكان ترج ١‏ «تلقياً . 

هى مجموغة مكولة هن إحسدى وخسين رسالة تضم ببن جترامما مجموعة 
المعارف العلمرة والفلسفرة ويدعى أنها هن وضع جباعآ سسرية وجدث ٠ن‏ 
حيث المكان فى بغداد وكان ذا ملحقات فى بعض دن العراق » ورجدت 
من حيث الزمان فى القرن الرابع الههجرى أى العاشر المبلادى فى تللك الفئرة 


(ه) غاضرة ألقاها الأسعاذ يوسف كرءف الحلقة العوماوية فى 7٠‏ أكتربر ١48"‏ وأشرث فى 
وكراسات الملقة العرمارية » تلوط" 0016 ل ومولطو0) السجة الثائية 
العدد الأول - القاهرة يناير ه#اؤزان صفخة ١١‏ إلى صفحةه؟ , 


اا 


مبعث رسائل « إخخوان الصفا وخلان الوفا 6 وهى الى تترجم ب( رسائل إخوان 
الصفا ) أو ( الإخحوان الأصفياء و الأو فياء 4 7 


أثارت هله المماعة حماس الباحثين لأن التاريخ صامت بصدد تاريعها 
الحارجى » أما الأسماء البى تذكر س بتحفظ - على أنها أسهاء هن يدعى ألهم 
أعضاؤها فهى لا تقدم لنا عونا كبيرا فى سبيل معرفة حقيقة هذا الس . 
وأنا لا أدعى تأكيد عدم وجسود هله اللباعة فلم نكن اللماعات السرية 
بنادرة فى الشرق الإسلابى » بل أريد فحسب الإشارة إلى أن ثمة شكاً حاق 
فوقها وأن هذا الثك يممكن أن يدعم بعدد من اللحعجج القوية . بعض هذه 
الحجج داخلى فالأسلوب واحد والممبج واحد فى كل رسائل هله المجموعة هن 
أوها إلى آندرها » كما أن هذه الرسائل تحيل بعضما إلى البعض الأخدر بكثرة 
مما يغرى على الاعتقاد بأن ثمة قلا واحداً كان معنيا باستمرار بالربط بينها , 
وثمة سبب آخر » خارجى هله آلرة » يدعم أيضا الشك »؛ فهذه الرسائل 
الى بفترض أنها ظهرت فى الشرق لم تكش إلا فى أسبائيا بواسطة 
مسلمة الحريطى » اللى توفى فى ماية القرن الرابع تقريباً : فى 96م هم 
أو فى 4" ه ؛ وكان عند عودته هن المشرق قد أعلن .جمعه لها ضمن #موعة 
أجزاء من المخطوطاث , هل كان هو نفسه «ؤلفها ؛ وقد أراد هذا المشعوذ » 
أن يدفع عنه انهامات الحرطقة وأن يوحى فى ذات الوقت بتكوين مثل' هله 
الجهاعة ؟ ونحن لعلم أله كان يكتب أحياناً دون أن يوقع ما يكنبه » كيا يعلم 
أنه كان رياضيا وفلكيا ومنج| » وكيميائي؟ عظها () » وهموعتنا تعكس بقوة 
مثل هله الاهيامات إلا أن بعض العقول المتميزة تميز فها تنوع هن الأساليب 
وبالتالى تعدد فى المساصين ٠‏ وأليس كارة الككرار » وازدواج وظيفة 


(1) ألظر اللبعة الجديدة ى أربعة أجزاء التى صدرث فى القاهرة هام 114 وإليبا نحيل 
القارى؛ ( ويعى بها الأستاذ يوسف كرم ثلك الطبعة الى ءى بتحيحها بر الدين الزركلى والى 
أصدرتها المطبعة المريبة بمصر ) . 


(؟) أنظر دائرة المعارف الإسلامية , 


الإ 


هذه الرسائل » و بعض اختلافات الرأى ممسا يجعلها ( هذه العقول ) على حق , 
لا أعتقد ذلك أولا لآن التكرارات المصاغة تقريبا بنفس التعبيرات تفسر بسمولة 
إذا فكرنا فى الشكل العام لهذا العمل » فهو قد وضع ميدف نشر عدد معين 
من الأفكار » ولكنما تتحول إلى سبب للشاك إذا ما عنئينا مقارئنها بعضما 
بالبعض الأآحر » ومن بجهة أخدرى فإن موضوعا واحدا بمكن أن يتناوله 
أكثر من عالم : فالفللك مثلا بمكن تناوله فى الرياضرات وفى علوم الطبيعة . 
ويمكن ولف أن يكرر نفسه مبله الصورة لمزيده: ن الإيضاح وحر صاعلى اليج 
وأخبراً فاحتلافات الرأى يمكن إرجاعها » إذا كانت فى عمل فرد واحد ؛ 
إما إلى خخواطر أسرىم الربط بيئها فى عقل الكاتب »© وإما إلى سطة دقيقة 
تبدف إلى دس أفكار مريبة على حساب أفكار أخرى «تقبولة , وأيا كان 
شأن مسائل التاريخ والنقد هله البى كان لابد مع ذلك الإشارة إلا » فإن الفائدة 
العظمى هى فى نباية الأمر فى ممتوى هله الممموعة . لنفتحها إذن لنطالعها . 


إن هلا المؤلف يبدو » كا سبق أن قلث ؛ كموسوعة فلسفية وعلمية 
تمتزج فيه الثقافة اليلرئية بالسحر الهندى وبالآداب العربية والفارسية » 
وبالأديان بلا تمييز أو بشكل هو أقرب إلى عدم القييز إلا أننا تبر أكثرءن 
مرة بأن الرسائل ليست إلا مقدماتمطلما هو إثارة حبالمعرفة عند القارىء 
وإذغاله فى معيد الليكة . ش 


وكغارت هله رسال من حيبت اشيج وى الاقم ل لى أربعة أنواع : 
منها الرياضى والمنطق وهما العلمى الطبيعى »© وهنها النفسى »؛ وهما الدريى » 
على أنه جب عدم الظن أن هله التقسمات كانت صارءة إذ تختلط فبها, 
فى حقيقة الأمر العلوم الختلفة بعضها بالبعض الاحر . ولفس الشىء كثيراً 
ما ححدث كذللك باللسبة للمقالات داخخل الرسالة الواحدة » كما تكثر فير 
اليك رارات . وأساومبا واضح داق إلا ةنق راس سبب إلى أقصى حد » 
و بالتالى فقراءتها مزعبجة إلى حد ٠١‏ , أما معلوه با الفلسفية فضولة وسطحرة 


د 


9 0 الأحيان . ويبدو أنها لا تعرف أفلاطون إلا معرفة ضحلة وغير 

شرة » وهى أستخدم فى ال المنطق و الطبرعة أطر أرسطو العامة وتعر يفاته. 
-- ذلك فإن اسمه ومذهبه لا ذكر لها فمبا . وهى أكثر ارتباطا بالمرسحلة|]” 
الأخيرة هن الفلسفة الإغريقية أى بالف ثاغوربة الجددة ر الأفلاطرنية) 
الحدثة له ., وقد بالغت فى الميل إلى التنجم و والسحر وهو ما كان يز هسله 
, الحقية الطويلة و المضطر بة . 


ولابد أن الرسالة الثانية و اللعمسون كانت أكثر الرسائل عمقاً لآأنها تتويج 
لل سائل السابقة علمها ؛ ولابد أنباكانتتكشى عن حقرقة المعرفة » رأبباكانث 
تلط الضوء الكامل ؛ إلا أنها كانت «قصورة على الأنباع ولذا كان من 
الطبيعى ألا تصل إلينا . لم يتوق لنا إلا هذه المقدمات الى هى #بسرط الثقافة 
لعصر ؛ والى تسربث إلمبا أفكار عريرة » وتطلعات ودعواث رنداءات 
لا حصر لما للانياء مثا عن الحقرقة الكاملة ولرى الظمأ للمعرفة . ولذا 
تفرض «قالة عن التكاتفوعن خرورة التعاون الاجاعى نفسها على القارىء 
فى قلب رسالة عن الهندسة ذللك التعاون الذى يقسدم له مباشرة المثال التطبرى 
التالى ؛ 


إن الفرد إذا اعتمد على نفسه لاا يمكنه لثرمجة للحطرئة أبينا آدم ؛ الانتد.ار 
فى مجربة الخحراة إلا بعون الإخوان الأفاضل والمسلثيرين )١(‏ وفى ٠وضع‏ 
آلحر كان النداء أ كثر وضوحا وأكثر إلراحا جاء فيه : : لكل دولة » ولكل قوة 
بداية ونهاية . إن قوة الأشرار فى قوثما » ولكن أية زيادة فى القسرة لابد؛ 
رأن يتبعها الإهيار . إن قوة أهل اللدسبر لابد أن تبدأ بأناس حكماء ر أفاضل 
يتفقون على عقيدة واحدة وهلى دين واحد » ويتعاهدرن على ٠سائدة‏ 
بعضهم بعضا » وعلى أن يكونوا مقل رجل واحد ونفس واحدة وهم لا يطمعون 
فى مكافأة غير أن يتقربوا إلى الله , أما الأ إذاكنت تبحث عن متهم »كل 


)0( لمزم الأول ص 9", 


دام" - 


مجتمع هؤ لاء الأحوة والأصدقاء » فعلياك أن بم أهدافهم و إخلاصهم 0 
وأن تتعلم علومهم(1) . 


و سدم لنا الر سالة الحامسة و الآر بعان فكرة عن نظيم دؤلاء , الإشمر ان 
الأصفراء والأوفياء » » فهؤلاء ينقسدون إلى أربع طبقات أو درجاث 
هن حيث التدريب وفقا ١‏ لقوة ألفس..م » : رأول هله الطبقات هى طبفة 
الصناع الذين يشير ط فوم صفاء النفس رالتقبل رسرءة الإدراك » ركلها 
صفات هى كرة للحكم الذى يتضح فى النفس العاقلة بعد الس:ة الحادسة عشرة 
من ميلاد الجسم ( وسترى بعد ذلك معبى هذا التعبير ) . ثم هناك طرةة 
ارق ساء المميزين حب الخير والكرم تجاه الخو ان » تللك اله مات الى هى 
كرة الحكة الى تضاف للعثل بعد سن الثلاثين . وى المرثية اثالثة بأى 
الملوك الذبين يصبدر, ن الأو امر ؛ النواهى , الذ.ن بفه لمون فى اللعلافات باللان 
وطيبة القلب رما فضائلهم استعدادامم إلا ثمرة للملكة التشريعية الى 
تتحئق بعد الأربعين وأخيراً تأنى الطبقة ااتى يتطلع إلما كل الإحوان رالى 

تتميز بالاستسلام ل ؛ وباشظار العون الإلمى ر بتقيله » را اس ونا 
لوسجه » وكلها ثمار للقرة الملائكية الى تأثى بعد سن الحمسين ؛ رهى تمثل 
الدرجة العظمى البى تسبق ذوق اللهيساة الأخجرى (؟) . ركن نتعرف هنال 
بسبولة على ما يذكرنا بالثّربية الأفلاطونية الواردة فى اللدمهورية بمراحاها 
التلفة و إن طوعث لأهداف جديدة , | 


وهذه الطبقات المايزة ليست منفصلة بعضها عن البعض الآخر فثمة 
رابطة رحمة » وتعاون مادى وعقلى يتخللها جميعاً . رهن زاوية هذه العلاقة 
المزدوجة ينقسم الأعضاء إلى رابع طبقات البعض لديه التروة ر العم ؛ ر البعض 
الآخعر محروم هن الاثنين رالبعض الثالث لديه الثروة فحسب ؛» و البعض الأخير 
لديه العلم ذون الروة , ولذا فإن الإخوان هن واجمهم الارتباط بعضهم ببعض 


(1) الجزء الأول ص ١81-1٠‏ , 
(؟) الجزء الرابع ص ١١9‏ إلى 7١١‏ ؛ ص 778-1717 , 


--5م#5 ا _- 


يرث يكل يعضوم بعضا . فإن هن 0 يقرب ممه أنا 

اه ن الاثنين ؛ وهن متلك الثروة دون | لاب وأن يبحث عن رفرق 
عالم ؛ أ | اغا نلك العلم فحسب ولا جد مساعدة مادية فإن غليه أن يصير ») 
فإن الله وا فُْ المباية(1) , 


ولتعرض الآن لأفكارهم . إن برنامجهم بيدف إلى تنقية الدون *ن 
الضلالات النى دنس ما » وإلى تجديده بواسطة الفلسفة إذ أن كيال كل ٠ن‏ 
التأمل والعمل يتمثل فى التوفيق بين الفلسفة والشريعة الإسلامرة0) ٠.‏ وهم 
يتصورون الفلسفة لا على أنها معرفة خالصة ومجردة بل على أنها حياة وذللثا , 
وفقاً لتقليد يونانى ممتد . يقولون : إن بداية الفلسفة هو حب المعرفة ومنتصفها 
أهو معرفة الأشياء منسحيث هى ممكنة » ونبايتها الكلام والفعل وفقاً المعرفة() 1 
'ها هو الهدف قد تحدد بوضوح :نجب تأمل الدين لا هن أجل الدين فى سحد ذاته 
بل هن أجل الفاسفة وهى من عمل العقل » أى فلسفة بعينها . وهم يؤكدرن 
بقوة أن الفلسفة لا تمس الدين بتاتاً بل هى تمنحه مزيدا هن اليقين9) , 
ومع ذلك فللمؤءن بعض المق فى أن يقلق . وكان فى الإمكان طرح هله 
المسألة على هذه الصورة عند الإوئان » ولكن آلا يساوى مبدث هذا 
الموقف مزدين يظن أله منزل» ألا يساوى نفياً له ؟ لا1! احتذى الإخوان حلو 
الفرثاغوريين معلممهم الذين يعثّر فون مهم » والذين لابد وأن هذا كان موقفهم 
تجاه الددين اليوالى وساروا فى طريقهم لتتبعهم فيه ٠‏ 


نظرا لإخلاصهم للفرشاغورية جعلوا الرياضة فى «تدمة ٠ؤلفهم‏ » وبجعلوا 
منها «قدمتهم الأولى إذ أن مقدمتهم الثانية كانت المنطق . إن الرياضيات تأقى 
فى المقام الأول لأنها مبدأ المعارف فقد كان الفرثاغورية يستخلصون هنما 


.1١5 لك‎ ١١١ الجزء الرابع ص‎ )1١( 

(؟)أنظر القفطى : إخبار العاء بأخبار الحك اء » القاهرة :1 هص 8ه إلى 57 . 
(؟) الجرء الأول ص "؟ , 

(4) الجزء الأول ص و١‏ 5 


3000 


الأمثلة والاستدلالات لتدعم نظرياتهم عن الأشراء وءللها (1) . ولذا فلابد 
من الوقوف علما أولا » إنها موجودة فى كل نفس بالقوة لا يتسطلب 
لتوضيحها إلا التأمل العقلى بدون الإستعانة بأى عل آتخر ) . والرياضيات 
أيضا هى مركز المعارف سواء نظر إلمها ككل ؛ أو لكل بجزء من أجزائما على 
حدة » فهى تفتح الأفاق على مساحة الوجود لوجودها بالفرة فى النفس . 
ونظراً لوجودها بالقوة فى النفس فتأهل موضوعاتمها يؤدى إلى الإقرار بأن 
هله مثل الأعراض فى النفس وإلى اسئنتاج وجود النفس كجوهر »؛ 
م أن معرفة النفس ومعرفة أصلها ومصيرها تؤدى بدورها إلى عر فة الله”) , 
ومن اجهة أخرى فإن الهندسة تقود النفس هن المحسوس إلى المتمول مما أنها 
تدرس الأشياء العارية من كل مادة فردية » فالفلك وهو يكشف أسرار 
عجائب السواوات يوحى بالرغبة فى السمو إلى مواطن الملائكة ؛ والموسبى 
تؤدى نفس المهمة فهى سمو بالنفس من الإنسسجامات الأرضسة إلى السجام 
أكثر سعراً » هو انسجام الأفلاك السماوية » ذلك الامسجام الذى استمع إليسه 
فيئاغورس بفضل نقاء جوهر نفسه والذى استخلص»نه مبادىء العلم المرديى49). 


و يأشيل الإخوان ى تصورهم الكلى للكون بفرض أفلوطين الذى تسبته 
كل الفلسفة الإسلامية خطأ إلى أرسطو : فعندهم الله ( الواحد ) يتريع على 
قمة الوجود ؛ والعقل أو العقل الفعال الذى يفيض عن الله وعن العقل » 
والنفس الكلية الى تخلق الجسم الكونى أو العالم المحسوس وتحركه رتنظمه . 
كانت النفس الكلية بالفعل وهى فى العالم المضى' تتأمل علئها ( العقل ) وثتلى 
منه الفضائل واللسيرات » وعندما امتلأت مبله شرعت فى الفيض ببذه 
الحدرات وهله الفضائل » وحينذاك كان الجسم الكوفى خالرا من كل صوره 
ولذا شرعث ق تنظيمه وجعلت منه كاثنا بحرا وعاقلا » أى جعلت منه 


. 7٠ الجرء الأول ص‎ )١( 

(0) الجزء الأول ص 45 . 

(5) الجرء الأول ص 47-45 . 

(4) الجرء الأول ص 7-1١‏ »وص 5) ص اؤأا صن ١6"‏ )ص 58؟١ا.‏ 
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١‏ يشبه الإنسان الهائل اسلجم نظراً لأن الإنسان هو الكون الصغير(!). وهكذا 
لم يكن العالم عندهم هو اللخلق المباشر لله » ولذا أعلنوا من جهة أخرى بلا غموض 
أن فعل الله الخاص به هو خلق العقل وبما أن الفاعل يعطى لفعله الخاص: 
صورته وشيبه فقك أصبح العقل هو هقر الإرادة والقدرة الإهيتين )١(‏ , هذه 
تأكيدات خخطيرة لم محارل الإخحوان تفيف هجتا » رهم يستعخدءون المج 
القدم الذى يقوم على لصق القضايا بعضها بالبعض الآحر بدون محاولة التوفرق 
بيئها . و لذاكثير ا ماكانوا يعبرون عن أنفسهم وكأنهم هنون بالخلق المباشر . 
وهم يقولون إن العالم بحتاج فى كل سلحظة إى الله احتراجاً مطلقاً ؛ وجب ألا نقارنه 
بالبيت فى علاقته بالبناء » إثما مجحب «قارنته بالكلام بالنسبة لامتكلم . فعندما 
كك المتكلم لا يوجد كلام فالكلام لا يوجد إلا إذا تكلم ٠‏ إن العالم لوس 
جزءآ دن الله » إثما سو من صنعه ٠‏ 'لى أو جبده الله بعد أن ل يكن وجو دا 
رالنظام السائد فيه سواء لل جملته أم فى كل جره هن أ زاته ثبت أله ءن 
صلع صائع حكم رقرى . ر الله م اق العالم كم الطبرمة بلا اسختيار »كلا 
تشع الشمس ضوعها » وإثما هو سخلقه نري و باختباره(”) , ويرضى هذا 
الرأى علاء الكلام ىا أنه لا يغضب الفلاسفة الذبن يعرفون أن هن شأن 
هذا الرأى إجازة أفكارهم . وبالفعل كان ١‏ الإخوان » يتتسوررن لق العالم 
المادى على أنه تنظيم من قبل النفس الكلرة » وعلى أله نطور نحقق على فتّرات 
طريلة . كانوا يقربون بين آبتين هن القرآن نجاء فى إحداهها أن الله لق 
السهاوات والأرض فى سئة أيام » وجاء فى الأشدرى أن البوم الواحد بالنسبة 
لله مثابة ألف عام من أعوامنا » ظانين أنهم بذلك قد برهنوا على صدق 
قضيهم . ركانوا يوضحونما ويؤكدونها بفكرة أن الكائنات الررحسية 
ترجد بضربة واحدة » لأنها لا تحتوى على مادة قابلة للتنظم ٠ن‏ شأنها أن 

, الجزء الثالث ص "م وما بعدها‎ )١( 

(9) ألجزه الرابع ص 35١‏ . 

(؟) الجرء القالث صن "١5‏ إلى "١5‏ , 
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نتقبل الصورة بالتدريج(1) . ان فرض العقل وفيض النفس الكلية وقتيان 
إذنكما أن خلق الطبيعة يتم فى الزمان . 


ورفض الإخبوان المائوية , وهم محتجون علا قائلين . إنه ليس صترمدا 
أن للعالم خالقين » أحدهما خير والآأخمر شرير » كما ادعى كل ٠ن‏ زرادشت 
ومانى . وإذا كانث هله النظرية تفسر فا يبدو أصل الشر فهى لا تفسر البئة 
لنظام الكلى للعالم الذى هو دليل على أن له علة واحدة . وعندم أن الفلاسفة 
اليونان كانوا أكثر حكمة إذ أنه بالرغم من قوللم مبدثين فقد جداوا أحدهما 
سلبياً وهو المادة مصدراً للشر » والثانى إنجابيسآ وهو علة للنظام رللخسير , 
لاحظ هؤلاء الفلاسفة أن عالم ما فوق فلاك القمر خخال من الشر رالفساد ؛ 
وأن الشرور لا تبعث فساداً إلا فى علم ما تحث فلك الفمر » فى الكائنات 
الحبة الموجردة فيه فحسب » ولا يكون ذلك على الدوام رلا كفايات خاصة 
بالفواعل بل بالعرض لأرءجة لنتقص المادة ولعجزها عن تلق احير فى كل وقث» 
وذلث لأن الشر ليس إلا نقصا » وإلا حرمانا من اللمسبر ومن الإكعال 0) , 
والبين لا يقبلون إلا مبدأ واحدا خالداً هم : فإن مبدثين خالدين 
لا مكنهما أن يكونا متائلين تماء؟ » ولا أن يكونا ممتلفين تماماً » ولا شببين 
جزئياً » و مختلفين جزئيا , فى حالة الفرض الأول سيكون لدينا ميدأ واحدا 
لا مبدءان » وى حالة الفرض الثالى سيكون أحدهما وجود والثانى عدم » 
وفى حالة الفرض الثالث سركون لديئا ثلاثة مبادىعو ستستبعد الثنائية . إلا أن[' 
اعثّر اضات من نفس النوع تلتظر أنصار المبادىءالثلائة. لارجود إذن إلا لمبدأً 


, ”"١ الجرء الثالث ص‎ )١١( 

(؟) جاء فى موضع آخر أن كل شىء فى الطلبيعة منظم من أجل غاية وهسله الفاية شىء حسن 
إن المعار وجد من أجل إخصاب الأرض » فاذا نيج عنه بعس الأذى فإن ذلك يكون بالمرض 
ولا يكون مراداً فى حد ذائهر. والشر هو الفاية الثائية » أما امير فهو الفاية الأولى ( الجزء الرابع 
ص ؟١إل١١).‏ 
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واحد وهله القضية يأخخل ها الجميع فى حقيقة الأمر لأن من يفئْر ض مبدثين 
أو عدة مبادئ يعرف بمبدأ واحد ويضيف عليه(ا) . 


وبعد أن تحققنا من وبجود الله ومن وسحدته » ببى أن نعرف ما هو الله 
عندهم » سنجد هنا نفس التردد السابق لقد اعتقد الإخوان هن بجهة لكون 
الواحد عند أفلوطين غير محدد وغير محدود أنه لن ممكننا «عرفة الله إذا 
عاملتاه معاملة الأشياء المحسوسة التى حتومما المكان والزماث وأن سؤالين فحسب 
مكن طرحهما بصدده ؟ : فل هو موكتوة . ما هو ؟ وجب الإسجابة عن 
السؤال الثانى بأنه هو اللى فعل هذا أو ذاك وأقام هذا وذاك . أما عن 
البحث عما إذا كان الله جوهراً أو عرضا » نور أم ظلاما » جسما أم روحا ؛ 
باطنيا أم خاررجيا » واقفا أم جالسا » عاطلا أم .شغولا » فإن ذلك لهو طررح 
اسائل لا تليق بقداسته . (9) ولكنهم يقولون هن بجهة أخترى إن الله ؛ 
لحكدة » قد أودع فى النفوس معرفة فطرية ماهيته (5) ٠‏ وأن الصفات 
اللماصة بالله هى كونه خالقاً ومنظ| وذا قدرة مطلقة وعلم كلى » وكونه 
حياً وموجوداً بذاته » وخالداً » وفعءالا » وهذه صفات لا تنسب للممخلوقات 
سواء أكانت روحية أم جسمانية » إلا بمعبى مجازى(4). وعليئا عدم محاولة 
التوفيق بين هذين الرأيين وإلا تحاورنا يقرنا هدف ١‏ الإخوان» . 


ولننتقل إلى تصورهم عن الكون المحسوس » إنه يتكون فى نظرهم ٠ن‏ 
عالمين كبيرين عالم ما فوق فللك القمر » الذى لا يفسد وعالم ٠١‏ تحت للك القمر 
لاضع للفساد » والاثئان تركهما النفس الكلرة » رهما يكونان كلا حرا . 
وكان الفكر اليونالى قد عرف فيا بتعلق مبذه المسألة موقفين متعارضين » 
موقف الأيونين اللى تبعهم فيه بعض الرواقية ثم موقف الراث الديى 


(1) الجرء الرابع ص 48٠‏ إى 28# 
(؟) الجرء الرابع ص م4 - و4 
0) الجرء الرابع صس ١ه‏ 

(4) الجزء الرابع ص 509 - 8٠8‏ , 


لاا 


القدم الذى أخل به أفلاطون . اعتقد الأيونيون أن العالم كله يتكون من 
نفس المادة المتغير ة والفاسدة ؛ وكان الكساجوراس قد أثار زوبعة عند اليونان 
عنلما قال ١‏ إن الشمس حجر مشتعل والقمر أرض » . ولقد قسم أفلاطرن ؛ 
آتحذا بالتقليد القائل أن ما هو سمارى يككون إلاهياً » قسم العالم إلى قسمين 
كبيرين » وقابل بين السماء والأرض . الرؤية أخل ١‏ الإخوان » 
رهى الرؤية الى سادث فى العصور القديمة وفى العصور الوسطى . أما تصور 
العالم على أنه على صورة إنسان هائل لا على أنه وحدة تتكون من أجزاء مستقلة 
مر تبطة بعضها بالبعض الآخخر » وهو تصور الأيولرين فهو لا رتب بالضرورة 
على رؤية وجودية واحدية بالرغم من أنمها بمكن أن تلبع منها أو نودى إلبها . 
اعتقد أفلاطون أن الله » لأله سير والكائن اللمير يخاو هن الددر ؛ 
قد أراد أن مخلق الأشياء محيث تكون أشبه مامكون به » ورأى أن العاقل 
أكثر جالا هن اللاعاقل , وبما أن العاقل لا يوجد إلا فى النفس فقد وضع 
العقل فى النفس والنفس فى الحسم : وجعل دن العالمكائناً حي عاقلا )١(‏ وَأغَيل 
الإخوان كذلك مدا الرأى الى جعل من العالم كلا عضويا مرتبطاً بعضه 
ببعض أشد الارتباط » وهم يفسروله وفقاً لمبدأ تفسير الظواهر الأرضية . 


إن السهاء عندهم بالفعل » كيا هى ف الفلك القدم » مجموعة من الأفلاك الى 
ها نفس المركز والى تدور حول الأرض . والكواكب فى ارتفاعهال' 
للسماء الأولى أو لسماء الكواكب الثابتة » وفى هبوطها لعالم ما نحت فللك القحرا 
تنقل لملا الأخير أى للعناصر الأربعة فيوضات الأول وتوجد بذلك توالد! 
المعادن والثبائات والحيوانات . وعندما تكون الكواكب فى قمة مداراما 
أو عندما تكون مع غيرها فى علاقة موسيقرة أو عددية مثل النصف أو الثلث[ 
أو الربع عندئل تتوالد كائنات ما نحت فللك القمر على أحدسن وبجه وته بح 
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مستعدة لاتطور حبى نحقق غايمها القصدورىأر سعادمها ٠‏ رلكن م فللا لا قن 
لا شكل السهاء ولا مواضع النجوم همل هذه العلاقات فإن «صير الكائنات! 
يكون «هلداً ه هن قبل فهم الى )١(‏ وجب ألا نميج على ذلك ٠‏ فلم تكن! 
لعنة علاء الكلام و المؤءنين الموجهة التنجم إلا من أجل حديى السن اللن 
يراد ابعادهم عن الفلسفة وءن أجل البالغين غير المتبحرين فى الدين » 
وإذا ما تأملناه جردا ( أى علم التنجم افر انها سئوافق على أنه على سقرى| 
وعلى أله جزء هن ٠‏ الفلسمة (؟) قد شيدته ملاحظات طويلة وصبورة النجوم 
ولتأثيرها على الأرض (7) ؛ وعلى أله يستخدم الاستدلال ويةسوم على 
| العلية (4) , من الممكن أن مخطى المنجمون دون أن يكف ء علم التنجم * عن أن| ' 
يكون علا ؛ تماماكيا أن أخطاء الأطباء لا تمس العلم الطى (©) . ولا مبيدف 
اندجم إلى السماح لنا بمنع وقوع الأحداث ( لأنها ضرورية ) بل هو درن 
فحسب من عواقببها ؛ كيا تحئاط ضد البرد بالملابس » وضد الاعة بتتخزين 
المؤن أو بالهرب من البلاد الى ستتفشى فيا . وثمة فائدة أخرى لهذا العام » 
وهى أمها تحمانا على الئدم مل أخطائنا وعلى الدعاء لله و لرمخلصنا من آالامنا المقبلة 
وهذه الفكرة الأخيرة مذاق خاص فى التصدى لهجوم المتكلمين (5) 


وفها يتعلق بالإنسان فإنه ثمة تأثيرات تضاف إلى تأثيرات النجوم 
وتتعلق بها كا تتعاق الفروع بازع وتساعد فى تكوبن طابعه . وتنمى مما 
أمز جة الجسم واختلاط هله الأمزجة » والأرض والمناج والدين والأهل 
والمربين » وينتئج عن ذلاك كل صعوبة أو سبولة تحفق الفضيلة © ودرر 


.٠١١ الجرء الأول ص 9ه إل ص‎ )١( 
. ٠١8 (؟) الجرء الأول ص‎ 

فرغ الجزم الأول ص مة , 

.١١6 الجرء الأول ص‎ (١ 

(5) الجزء الرايع ص م" . 

(69 الجرء الأول ص ٠١١‏ إكلىة١٠‏ 
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الاختقيار المخر » والاستعدادات لعلم أو لفن بعينه(1). وهكذا فجال الاختيار 
38 يتحدد بالتأثيرات الثوانى وهى ٠تنوعة‏ إلى حد ٠١‏ ويمكن تغريرها 

أما تأثرات النجوم فهى تظل ثابئة » وهى تلط بذلك الذى تسميه القدر 

أو علم الله ٠‏ وبل « الإخوان » إلى إنقاذ ادر رية وهم يقدهون الأدلة ضدا 
القائلين بالحتمرة المطلقة ويعتمد هؤلاء من بجهة على غلم الله المسرق . فلا 0 
يحدث إلا إذا وجد قبلا فى إن بجو أ كا تادر 
القدرة الإلحية : فلا بمكن لوق أن يفعل شيثاً إلا إذا أتاح له الله ذلك , 
ويرد ١‏ الإخوان » على ذللك أولا بأننا إذا حولنا أنظارنا عن العالم الإلى| ! 
امسر إلى الا امر الإلخية المورجهة للإنسان العاقل لتبين لنا بوضوح أنها تسابه 
كل عذر وأن العلم الإى على كل حال لم يكن معلوما لنا قبل الفعل حتى توثر 
عليه » ويرد على الحجة الثانية بأن الفاعلرة الإلمرة ليست محددة (1) . و يجب 
أن نكتق مبذا القدر م٠‏ ن التفسير لعدم وجصود تفسيراث أكثر عقا . 
ولنشر كذلك إلى أن ذات «فهوم العم المسبق هدد بشدة . فقد جعلوه ٠قصوراً‏ 
على العلل الكلية والضرورية أى على التأثيرات السماوية أها العلل الأخرى » 
أى الممكنه » فهى لا تخضع له . وكانت هذه هى وسيلة ( إخوان الدفا ) 
الوحيدة لإنقاد الخحرية الإنسانية الى يفير ضوبها فى اهما اهم الحلقية وابى 
يعبرون عنها فى نظر يمهم عن الخلاص . 


والقلاص عندهم هر عمل الفلسفة العظم وهدفها الأقصى » كانت 
النفوس الإنسانية تعيش سعردة 2 عالمها اأررحى 6و لكما سدقطت غلى الأرض 
ووزعث على الأجسام بعك أن ارتكبت الخطركة ٠.‏ وهذا الارثباط بالجسمآ | 
محدث للنفس هولا ولسيائاً لمقامها الأول ولمصيرها ولكنبا إذا أفاقت هنا 
غشيئها ومن جهلها فإنها ترى ذالها وتعرف جوهرها وتشعر بأمها غريبة 
فى هسذا العالم عن الأجسام وعندئل تشعر بالحنين لعلمها االخاص وترغب ى 


, الجزم الأرل ص و؟؟ ؛ ص 8"4؟ إلى ه38‎ )١( 
, "5 - "8 (؟) الجزم الرابع ص‎ 
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الموث(١)‏ هله السطور نلخص محاورة فيدون لأفلاطون مما فبا هن سبق 
لوجود النفوس على ميلاد الأ:جسام - وهى نظرية ذات أصل فيقاغورى ‏ 
وبما فهها من سخطيئة أصلية ارتكبت ف العالم العلوى » وءن قول بالنزوع إلى 
العلود ومن قول بالاستعداد للموث . ولعنى بالموت هنا الموث 0 
م كما لعرفه ؛ لأن الرأى اللى مجحل أجسام الحسرين يتكون ٠ن‏ 

مثل أجسامنا وتخضع للتغير وللفساد لهو رأى ا فهذا الاعتقاد مما 7 
بالنساء وبالأطفال وبالجهلاء » لأله يقرب لإدراكهم «مهرم سعادة اللحنة 
وعذاب الجحم ويثير فيهم الأىل واللحوف رلكنه مما لا يلبق بالإنسان 
المدرك(). إن بعث كل إنسان مختلط فى حة قرقة الأمر بموته » لأنه لاص 
للنفس الفردية » وكذلاك فالبعث الأكر هو .٠وث‏ العالم أو فناؤه وخلاص 


النفس الكلية , 


والنفس الفاضلة إذا فارقت لا تحتفظ إلا ما اكتسبته .ن الفضائل وءن 
الحقائق » فهى تحتفظ بتأثيرها الروحى المضىء اللى تسعد به فى كل مرة”” 
تثى ذاتها وهذا هو بجزاؤها وبجدتها » وف المقابل فإن النفس الشريرة تظل 
عمياء عن الحقائق » وهى تحتفظ فى ذاها بالأثر الكر يه لر ذائلها ر لأشطائها » 
وهى تحاول أن برب من هسله الصورة ولكن أبن لما أن مهرب ٠ن‏ 
ذائما9) . إن الجزاء الأتروى سيكون باطيرا شسالص؟ ومجرد 57ل لادراة 
الأرضية . أما الثواب فليس إلا المتعة الداخارة الثى تحدث فى النفس تأءلل 
فضيلما الذاتية » وأما العقاب فايس إلا العذاب اللبى محدثه فما الخطرئة 
والضلال . إلا أن ١‏ الإخوان » فى مواضع أخرى يتحدثرن بطريقة أكثر 
اتفاقاً هم العفيدة فهم يقولون إن النفس الى تطورت فى هله احياة فى انجاه 
الحقيقة والفضيلة سترتفع للساء وستحاق بالملائكة وستتأىل هذه الأشياء 
ااروحية اللحافية على المتواس الخمس . فى السماء ما ل ثره غين وما لم لسحعه 
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أذن وما لم يظن وجوده قلب إنسانى . وستجر النفس الجاهلة والفاسدة ») 
وقد حال ثقلها دون الازتفاع للسماء » ستجرها شياطينما )١(‏ . هل ستجرها 
إلى الحم ؟ نعم فها تقول بعض النصوص غير الواضحة » لا وفقاً لنموص 
أخرى . ولا فهم فى مواجهة تأكيد أن الجزاء الإلى ضرورى إلا إذا كان 
الله كاذباً » بجيبون بأن الكلب ينطبق على الماضى لا على المستقبل وأن الله 
إذااما تاقى عن الكراء الل هدق به الكشقزاء فإن ذلك فو دنه ورساة 
وهو ما يلرق تماما باللّه () . بيما مجعل الرأى المضاد هن الله كائما قاسيا 9) . 
وفى نباية الأمر هم ينكرون الجبحم رسوورة الدقادة الألعرو :2ل نط 
النظام الطبيعى » « محسب درجة المعر فة ودريجة السعى للأعمال الصالحة و9) , 


لم يكن « الإخوان » يتمسكون محرفية القرآنىما يتضح لنا ؛ فهم إتأرلرن 
ويعقلون بطريقة عقلائرة رلا بعنى هذا أنهم يرفضوذ الدرن . لقد حان 
الوقت لتحديد موقفهم بذا الصدد . هم يعتررن أن أسوأ الثاس هم الذبن 
لا يؤءنون بشىء والذين لا يؤدون شعائر أى دين » فايس هؤلاء إلا ضعاف 
العقول اللبين حر موا ءن المعر فة الحقيقية الى هى هن نصيب اله فهوة المسكايرة » 
والذين برفضهم للاناء لدرن بوامطة الإمان بالسنةكيا يفعل العاءة إنما ير تمرن 
فى أنحضان الأفكار إنهم جنود إبليس وإخوة لاشيطان ؛ وبحب أن رهم 
وفها يتعلق بتنوع الأديان وبكون لكل ها معارضون الوا إلى ضرورة ترك 
الدين على حالة دون أن يدركوا أن عدم الإمان لهو أمر المدوم أكثر .ن 
الإيمان بعقردة قابلة للمناقشة .... إن الأديان فى حقرقة الأدر فى رأممم فى 
مأمن من أى نقد . وعندم أن الأنبياء وه حكماء النفوس إثماكانوا ير.درن 
كل الخير . والتعدد لا يوجد أبداً فى المذهب وهو «وضوع الإعان بل فى 
التشريع الوصى اللى يتغير بالضرورة رفقاً للزءان وللاحتراجات لكوله 
«وضوعاً لتقنين الأفعال الحارجية . والنقد لا ينشأ إلا لأننا ننظر لللشريع 
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الوضعى على أنه جزء لا يتجزأ عن الدين وإلا لأننا نشب فى ظل دين بعينه 
دون الأديان الأخرى . ولكن ما إن نقسوم بالتفرقة الضرررية وها إن 
لنظر بنظوة شاءلة لكل الأديان حتى يتلاشى النقد . ولننظسر كيف الف 
الطب تبعا للبلاد وللأزمنه وللأمراض وللأجسام » وهم ذلك فإن هدف 
الأطباء جميعاً هو المحافظة على الصحة الموجودة بالفعل واسئّرداد الصححة 
المفقودة )١(‏ , 


لنتقبل إذن كل الأديان المئزلة ولنعرف كيف نفرق بين ثلاثة أنواع 
نل العلم الديبى . هئاك واحك خارجى وواضح » وآحر داخلى وخى » 
وثالث يتوسطهما . والأول يناسب غامة الناس » وهو يتكون هن اله سلاة 
والصوم والزكاة وعبادة الرسل والأولياء والقراءات وأناشيد التقوى 
والسئة وكل ذلك نتلقاه بواسطة التعليم وتقبله العقردة ؛ أما العلم الوسبط فهو 
يسوم ف تجاوز الثراث لاستخدام الاستدلال وق سير اانه وص القدسة 
حرفيا . أما العلى الثالث فهو مقصور على الصفوة وهو نحارل أن ينغك إلى 
أسرار اللدين وأن يتأملها وهى :للك الأمور الحفرة النى لا تعبى إلا الأنقياء 
من كل دئس عاطق »؛ وهن كل غرور وكر . وهسؤلاء يعنمهم المعى اللى 
تشر إليه التوراة والإنجيل والزامير والقرآك هن شلال الصور رالرءوز » 
: مم جمّدون فى التوصل للحقرقة بصدد ما يقرأرن فا عن بداية العالم 
وخلق السهاوات والأرض ف ستة 3 وغن عصيان آدم وشجرة اللحلود 
والبععث والروم الجر » وعن الطبنة وأفراحها رآلام الحم 5 البح ) رمن 
لدينا هنا متاح قف « الإخحوان » العام تجاه المسائل الديئية والمبدأ اذى طرقوه 
قُْ حلولم لما . هذا المبدأً ذاته لع من الفلسفة اليونائية سحريث ند ءن البدارة 
نع ٠‏ واضح عن التغفرقة بين |/ رأى والعلم . فال رأى يكسب ٠ن‏ التجربة 
الحسية وهن الثراث » أما لعلم فهو ثمرة التفكير العقلى الذى يعدل من الرأى 
() الجزء الرأبع ص ١؟‏ - 4؟ , 
(؟) الجزء الرايع ص 45 - 4٠‏ , 
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93 يناقضه ثم جاء تأويل هوميروس المحازى والميثولوجيا «طابقين لهذا 
القيز حى كان اليوم الذى طبق فيه فيلون أعظم ممثلى مدرسة الإسكندر, 1 
المبودية هذا التأو بل على الكداب المقدس . لهذا كان آدم بالنسبة له هو دقل 
كر قربا من الأرض من العقل الأول اللى خلقه الله » وكانت نحواء هى 
الإحساس اللى أللدق بالعقل ‏ آدم » وكان الثعبان يشير إلى العقل ال لاضع 
للإحساس والذى تار اللدة » وهكذا . والكلام الموحى به ليس له أبداً 
فى نظر العقل قيمة فى ذائه » فالقيمة كلها «قصورة على الروح الى يدركها 
العقل نفسه . إن الله لم يتكلم إلا للبس.طاء ؛ أما الصفوة فهى تجد الحقيقة 
الحقه الخخاصة ماء 


إن الدين ‏ وهلا ينطبق على كل العصور ‏ ابس إلا مسألة ضير ) 
فهر مؤسسة »؛ ومن هذا المنطلق هو يشير «شكلة اجماعيةألا وهى شكلة السلطة ع 
وعلى وجه التحديد «شكلة الحلافة وهى «سألة كثر الجدل حوها بشدة فى 
الإسلام ؛ وجاء ها الإخحوان محل أتم تحديد طابع اتجاههم » إن الآ»ة ججمعة 
فها يقولون على المطالبة بضرورة وجود خليفة . لابد بالفمل ٠ن‏ و.جسود 
سلطة للمحافظة على الآمة والعقيدة » وللأمر بالمعروف والبى عن المنكر » 
والفصل بين علاء اجام حى يبع كل المسلمين نفس الاتجاه . والإجاع 
ببطل ما أن يتعلق الأأمر بمعر فة هن يستدق اللحلافة . واللتلافة أىنعلافة الرسول 
نوعان هما شخلافةالرسول وخحلافة الملكيةإذ أن للنبرة وللملكية غايممها المايزتين 
ولكل مهما فضائل خاصة مها . وهسله الفضائل ممكن أن توجد إما عت 
فى رجل واحد فى ره عو عنيقك كر هنا 00 مبعوثاً وهلكاً 
وإما موزعة بن رجلين أحدهما بى والآخر «لك . يجب يجب إذن أن يشاركا سرياً 
مما أن الدين هو أساس السلطة الزمائية » وهسذهكارئة الدين » لأن الللك إذا 
كان يدين بدين مخالف فى إمكانه «ثلا فعل فرغرن ٠‏ ع المبود أن يقضى عل 
المؤمنين هذا فضملاعن أن الناس تمل بطبعها إلى اتباع 0 () .ومعبى 


(1) الجزه الرأيع صن ٠‏ مم , 


5 
هذا أن ما أن ترسخ تعالم الدين وما أن يحت النى حتى يكون الفصل ببن 
ااسلطتن أمرا حتميا . وهل القاعدة تفرض نفسها نواصة و أن بعض سمات 
طابع الملوك » كا يقول الإخران بعد ذللك مباشرة » تتعارض »ممع فضائل 
النبوة » إذ أن الملكبة شىء زمانى بيما النبوة شىء روحى وبخاصة أن السماء 
والأرض هما أشبه بالنقرضين . وأغلب الملوك يرغبون فى خسيرات الأرض 
ويسبون عن العالم الأختروى بِيما الأنبراء يدعون إلى الانفصال عن العالم 
وإلى التطلع إلى الحياة الأخرى . وكان هن الصعب علهم أن يكونوا 
( أى الإخوان ) أكثر وضوساً » وممالا شاك فيه أن هذه الأفكار المعلزة 
هى الى جعلت « الإخوان ) يبدون وكأنهم تنظم يسعى إلى قلب النظام السياسى 
بواسطة إصلاح العقول #تلين حلو أساتلتهم الفياغوريين الذبن كانوا قد 
استولوا بالفعل على الحكم ف أكثر من مدرئة يونانية 6 قبلهم عمسة عر قر نا ١‏ 


تلاك سادنى هى بعض الأفكار الى كانث تنثشر هنل ألف عام فى 
العالم الإسلاى . وليس هن بينها واحدة «بتكرة رلا حتى الث الى :تعاق 
بمفهرم الدرن و عسألة الحلافة » فجميعها كانت قد صيغت هن قبل . إلا ألما 
فى مجموعها تعلرمرة وكذلاث كانت خاصة الروح الثى صدرت عنها . إن هذا 
المهموع من الأفكار هو نثييجة اختيار واسع كان مكنا نظرً لالتقاء أديان 
وثقافات عنتلفة فى ذات البقعة المكانية » حيث كان للثقافة اليونائية نصيب 
الأسد بفضل تركيما العقلانى ولكونها قد اصبطبغت هى نفسها بالروح الشرقية . 
والروح هنا عقلائرة واضحة انطاقت للتوفرق بين الفلسفة والدين فنجحت 
فى جعل الدين « الوضعى © رد نظام مخدم العامة ويناسبهاكي) جحت فى أن 
تصيم الفلسفة فى دين أسهى » دين »تحرر هن كل بقن حرق وله حلوله 
الخاصة فا يتعلق بأصل الأشراء » والخلق فى سئة أيام » وطبرعة الله و طبيعة 
الدالم ؛ وحجم الوجود الإلمى » وأصل الس » ومكان اللنطرئة الأصاية » 
والبعث والزاء الأخدروى . إنها فاسفة يكملها علم التنجيم والسحر اللذان دن 


عق ة “ا 


شأهما ضهان أقصى قدر من المعرفة والقدرة للإنسان ويتوجها تصوف يسهو 
فيه الإنسان حى يقرب من الله و حقق سعادته بقدراته هو فحسب . وبالطبع 
هناك الكثير مما يمكن قوله عن مثل هذا الموقف ولكن تكفرنا اضعة كليات . إذا 
كان" لوؤيس هو ما عرفتاه للتو » معبى أنه نسق من القوانين العملبة وءن 
المعتقدات البسيطة المنظمة محرث تجعل احسترام القوانين مكنا . فن 
الطبيعى أن يظل العقل هو صاحب الاختصاص فى البحث عن الحقيقة » 
وأن يكون على الدين الانحناء فى كل »رة تتاقضه الفلسفة . ولكن إذا كان 
الوحى محتوى على معطباث تتعلق بوجود الله هن محرث طبيعته اللامبائية » 
هن مغطيات نقات إلرنا بفضل السير المحض وميهدف تحقرق سمو الإنسسان 
ليدئو من «قام الله يدف جعله يشارك ى الحراة الإلمرة » فإن الأمر هنا يتعلق 
بنسق من المعرفة يتجاوز ماما قدرة العقل مسواء أكان خقل الفلاسفة م دقل 
ااشعوب » إلى نسق فائق للطبيعة . هل نقول إن العقل تراجع تماءا 5 
لاء لقد ببى عليه ااكثير مما يجب فعله فأو لا إذا كان المعطى مونحى به إن 
مانت الإيمان به ليست كذلك . ولذا فالعقل : تمكنه بل و يجب عليه أن يفحهما 
وبعد ذلك بمكنه أن ينتهى لأ من اقول أن دن جا ٠‏ 2 عله مل لقال 
أن يببن بعد ذللك أن المعطى الموحى به لا حتوى على أى تناقض .وهو يبر زه 
بنشبمبات 05 قاننا تقريبه من إدرا كنا بقسدر الإمكان . إن اتفاق العقل 
والإمان لا يعنى توضيحا كاملا هن قبل العقل لموضوعات الإمان وهو 
يعارن ذات مفهرم الإبمان » ولكنه اتفاق 7 34 00000 
العقيدة . وهكذا تصبح العقيدة مءقولة بدون أن أن تكون عقلانية » وتحافظ! 
فى أن واحد على تعالى اللانهائى وعلى طبيعة العقل » حى نحن الوقت اللى 
ينقشع فيه الظلام بواسطة ذور المحد . 0 


الفلق الانسانى فى الفكر اليونانى 


القلق الاننسانى فى الفكر اليونائى <.) 


« كان ضروريا كللك أن يتعلم الإنسان هن الوحى الإلمى ٠ن‏ أجل أن 
يتمكن العقل الإنسانى هن | كتشاف ٠١‏ مكنه اكتشانه عن الله .. ر ذلاك لأن 
الحقرقة الخاصة بالله والتى ممكن للعقل الوصول إلما ان على ا إلا عسدد 
ليل هق النان وريعك ودى طول “> وقد الخعاطت بالعدرد عن الأختطاء إلا أن 
احلاص اشامل للإنسان » اللحلاص الموجود فى الله يعتمد على «عرفة هذه 
الحقيقة الخاصة بالله . و بالتالى لرتسقى الخلاص الإنسان بطريقة أفضل رأضدن 
كان من الضرورى أن يتعلم الإنسان الأمور المقدسة هن الوحى الإلى ١‏ . 


القديس توماس الكربى 5 الملاصة اللاهرثية 
الجزءالأول . المسألة الأولى » الفصل الأول . 


من بين كل أنواع القلق الى تعذب الإنسان ثمة واحد يتعاق مدبيره 
ذاته وما الأنواع الأخدرى إلا نتاج له » إلا إذاكانت جرد اضطرابات لا طائل 
منها . فقبل أن ينتمى الإنسان لجنس بعرنه أو لبلد ٠١‏ » وقبل أن ينتمى اطبقة 
اجمّاعية أو أن يزاول مهنة فإن الإنسان إنسان » وءن هسذه الزارية فإن أه 
قانوئه الذلى يجب أن يتحك, فى كل نشاطه . وطاما هو لم حدد اذاته طبرعته 
ومكانته فى الكون » وطلما هو لم يكشف قانونه » أو إذا كان ثك اكأشفه 
طالما هو لم يتبعه تمام؟ فهو ضحية لقاق أساسى هو على رجه التحسيرد 
قلق إنسانى لأله يطرح عليه «شكلة وجوده . رنحن تعلم تحن امؤءنين ٠١‏ يجب 
أن تعتقده فما يتعلق بأصل وجودنا وحراتنا وبغايئنا و بالوسائل ابى نجب آن 
تأخل مها لتحقيق هذه الغاية . ونحن نعرف ذلك أولا من خلال العقردة » 


» محاضرة الأستاذ يوسف كر م أستاذ الفلسفة بكلية الآداب جاءمة الإسكندرية ومنشور فى 
كراسات الحلقة التومارية 110201806 062016 ل ونولطو0 أاسئة السادسة 
المدد 4 » القاهرة أكتوبر - توفير - ديسمير 4 ١48‏ ؛ من ص 5804 إلى 7٠١‏ . 
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وهسله المعرفة شأنها شأن الليئارة الى تحدد المناء للملاحين » فهى ترشد 
خطوات عقلنا وثسائدها فى محاولته هو الأتدر اكثداب اليقين برسائله' 
اللياسة , 


ولكن كم هم كثيرون الذين عرفوا ذلك فى الماضى ؛ وك هم كثررن 
ا ا 0 ٠‏ فكم ان 
عبقرية قوية تفحصث السر بكل ما لعفوها هن قوة ومع ذلك لم تتوصل 
إلا محقيقة ناقصة ينقصها اليقين » هذا النوع هن القين الصلب الذى يقفى ذلى 
كل خوف من الليطأً . 


ولتقدير قيمة هذا العون تقديراً سلمايكفى أن نتذكر كيف عالحث هذه 
المتمعات الى حرهءت هن الوحى 1 القاق الإنسانى هذه » وقدر لحلل 
ا ' اللى أوجدته له ٠‏ ومن بين هله اهتمعات هناك ءن يقسدم لنا لسر بة 
مميزة ولعى مها نجربة الشعب اليوثاى مولع العلم ر الفلهة »؛ واللى كانت 
حضارته الرائعة أمأ لحضارننا » والذى تأمل عقله المنطلق والتفاذ المشا كل 
من كل الزوايا واللى كان أدبه يقينً هو أثرى آداب العصور القسدعة 
وأقواها » فضلا عن كوله معروفاً لدينا أكثر من غيره . هله القجربة هى 
نى أريد أن أرسم خطوطها أمادكر لأستخلص مها فيا بعد العبرة , 


استمرث التجربة اليونائية فى خطوطها الأساسية هن القرن التاسع إلى 
القرن الثالث قبل الميلاد . وبدايمها تمثل خلاصة التطور السابق علا » 
أما نايتا فتشتمل على الأفكار اللتلفة التى بجعم فى بقبة فسثرة العالم القدم 
نقطة الطلاقنا ستكون إذن أعمال هوهير وس الى هى أقدم وقة أدبيسة 
بالنسبة لنا وأععى ما الإلياذه الى تقع فى القرن التاسع والأوديسة الى تقسع 
فى باية ذات الذرن أو فى النصف 0 ل هن القرن الثاهن , إن صورة العام 
الروحى الذى تقدمه لنا هذه القصائد ٠ظلمة‏ للغاية فالالاة هى كائثنات فائقة 
للطبيعة الإلسانية وإن كانت لا صفاتنا هم تضخمها لتتئاسب بشكل طبيعى 


حا وات 


مع أحجامها ؛ ولا كذلك نقائصنا » بل رأبشع هذه النقائص » رهى 
فى علاقاتها بعضها بالبعض الآخعرو بعلاقاتما بالبشرلا نحل بالعدد ولا بالفضيلة » 
والتديعة والعنف هى أسلحتها للنجاح » أما الفضيلة فهى فى رأمبا الصريح 
نضس بصاحها الساذج .دبال رعم دن هذا فثمة ة أناس «ؤمئرن مها (بالفضرلة) 
وراغبون فى التعلق با .. وهم يبذلون جهودهم فى صراع عقم فى مواجهة 
مصير متقلب وقاسى تضغط به الآهة بكل قراها عامهم ( على البشر ) . 
ويتحول الموثى فى العالم السفلى اللى ينتمون إليسه إلى أشباح مصيرها أن 
نحيا حياة هى ظل الوجود وخاوية هن كل مفهوم خلى للثواب وللعقاب 
هله الحباة تجعل البشر يفضلون علببا أحقر أنواع الحاة على سطح الأرض 
وى ضوء النهار . وسواء أكان الأمر يتعلق مبذا العالم أو ذاك فإن مصير الإنسان 
كان خبطا بشكل لا تمل . 


ذلك يجب أن نذلكر أن هذا الشعر الذى كان ينشد فى بلاطات' 
ا أيونية التمبرجة والطائشة لم يكن مثل الصوت الحقرى للضمير اليونائي . 
فقدكان هذا الضمير يعرف و بمتدح ونحسترم فضائل قدعة . رهل بمكن 
مجتمع أن يعيش بشكل آآخر ؟ . إلا أن هذا الصوت لن جد التعبير الأأدبى 
عنه إلا بعد هذا بقرن من الزمان مع هزيود أول الشعراء الث بويين فى البونان 
بل وفى الغرب كله . ولأنهكان فلاحاً من تراقيا فقدكان أقرب للغطرة السليمةؤ: 
وأكثر وعيا محترة ق الأشياء . لقد تأمل الفكر الذى تراكم عنك أمجداده فيا 
يتعلق بالالهة و بالإنسان وبظروف الحياة » وضمن كل هله الحكة فى 
قصيدة بعنوان ( الأعمال والأيام ) نظمها هن أجل الفلاحين دن مواطئيه . 
وتتميز هله القصيدة بالنفحة الدة السارية فا وباللجهة الجهورية الى 
يتحدث ب عن الأمور اللداقية . يقول . ٠‏ إن زيوس عادل وهو يطالب البشر 
بأن يكونوا عادلينكذلك » لأنه منحهم هبة العدالة » وعينيه ترى كل شىء 
وقدرثه تنعتم للنظام إذا ما حزق .كان ذللك هو تصوره العام اللى قدمه 
فى أشكال متلفة وغغى عن القول إننسا بجحب ألا نبحث فى هله 
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القضرة عن دقائق أخرئ فنحن هنا فى شروق الفكدر الواعى ؛ ويجب أن لكت 
مهذا التأ كيد للعدالة المطلقة . وعم هذا فقد ظل الونانى يؤرقه القدر أكثر 
مما تطمثنه عدالة زيوس « وهذا الأرق المسيطر عليه سيككون هو أساس 
التراجيديا فى القرن اللحامس وستستمر ؤطأته طويلا على العقول « 


ومنل زمن بعيد جد تكون رد فعل تجاه السحق الذى يتعرض له الإنسان» 
وترجم رد الفعل هذا فى ديانات صئف المؤمنون مها هيراركيا » اشتمحاث ذلى 
ارتقاءات ودرجات متعددة وهذا هو مصدر تسميئها بالأسرار . وكالت 
الفكرة المسيطرة علبا هى البحث عن الحلاص ؛ خلاص كل إنسان « ولذا 
فعلى خلاف الدين الرسمى المنصور على المواطنين الأحرار كالت هسلء!آ' 
١‏ الأسرار » تقسوم بالتبشير كما كانت ترحب بالأغراب وبالعبيد . وكانت 
أشبر هله الظواهر الديفية هى أسرار الوزيس والأورفية : 


والوزيس بلدة صخيرة تقع فى شمال غرب أثينا ظلث حرة لمدة طويلة 
قبل أن تنضم لله المددينة الكبيرة فى فّرة سابقة على القرن السابع قبل الميلاد . 
وكانت منبعا ومركزاً لعبادة انثشرت فى كل الونان . عبادة مادية ظلت فى 
مرتبة أدنى من غير ها 'لم تكن تفرض أية تعالم كنا لم تكن تشرد خاصة., 
بأى كيال شل » ولكنها كانت تزعم ضهان الرفاهية لأتباعها فى هذا العالم 
والسعادة فى العالم الآتمر بفضل مجموعة من الشعائر فحجسب . كان أتباعها 
يقومون ببعض الأفعال » وينطقون ببعض العبارات » ومحضرون ليلا عرضاً 
لدراما مقدسة » ويشاركون فمبا جزئا مما كان حلق 5 وبين آلحة هذه 
الدراما وحدة فى الشعور وثمائلا . وكانوا مخلقون فى نفوسهم نشوة بواسطة 
رقصات وصرخات وموسيى صاححبة . أما فيا يتعلق باحراة الأأخرى فلم تكن 
تقسدم عنها لأتباعها أى تصور محدد » إثما كان الغيال الفردى هو الذى 
يسام على قدر طاقته فى هله اللتلوة » إذ كان هؤلاء الأتباع يتصورون 
مثلا ١‏ بحيرة كبيرة وثعابين ووحوشاً كما يتصورون أن ثمة غيضات للرند 
على الجانب الآثتر من البحيرة حيث ترقص مجموعات سعيدة هن الرجال 
والفساء على أنغام المزامير تحث ضموء بديع 6 . 


ا 


وغل حلاف ذلك كانت الأورفية يقة وجاذة ؛ فقد كان لها نبمما 
أورفيوس » وهو وجه أسطورى أو شخصية حقيقية احنضلها المتولوسيا 
فأصبحت بطلا موسيقيا هبط إلى الجحم ثم صعد منه . وكانت لها أسطور ماق 
المقدسة الى تكون سيج نصورها الدرابى كا كان لا نظرية عن الإنسان 
وعن العالى . أما الإنسان فهو يتكرن هن عتصرين متضادين هما اللدسم ميدأ 
الشر والنفس مبدأ امير . والنفس توجد قى الجسم كما لو "كانت فى يعن ٠.‏ 
وجب فلك قيودها وتحريرها بالسيطرة على الجسم خلال إمائته وءن خلال 
الشعائر . إن هسله العقيدة المزدوجة تطهر النفس وتمهد للخلاصها . ل لا ؟ 
إن التطهر عمل صعب وهو نحتاج لنفس طويل لا تكفيه حياة أرضرة واحدة ؛ 
بل لابد من سلسلة من تكرار الميلاد لنستعيد النفس بعدها طبيعتها الخاصة و لتحي 
حياة سعيدة تتحد فا بالألوهية . والعالم ى جملته يتحكم فيه الآلة العادلة, 
الدرة ٠‏ والآهة .هى سادئنا الذين عتلكولنا ولذا فإن الالنجار هو مساس 
حتهم عليئا كيا هو عزوف عن النتجر بة وبالثالى عن الجراء , كن مطالبون 
باحسترام الحياة فى صورها الأخرى سواء أكانت النباتية أو الحروانية الى 
تستثر وراءها نفوس إنسائية وهى فى سبيلها للتطهر . 


أن هلا الملهب هو بلا شلك اقتباس أفكار أجنبية «صرية وهندرسية 
إذ أن الزهد والتصوف ليسا هن طابع المزاج الرونائى . وبمكن أن نجد تأكيداً 
لهذا فى كون الأورفية نالت عبادة خاصة بِينًا اخقصث الدولة الأثينبة أسرارا 
| الوزيس » وفى هذا الأمر الثانى ألا وهو انلشار الأورفية بشكل أكير فى 
جئوب إيطاليا اللى كان عثدئد بلدا جديداً بدأ اليونان فى احتلاله هذل 
القرث السابع . وفيه هبط فيثاغورس قادماً من ساموس محرا فى عام 04٠‏ تقربياً 
وفيه كون فرقة كانت لوعاً ٠ن‏ الأررفية المقلانية أى المتخففة هن الأطورة 
ومن الشعائر العملية والمدعمة بفكرة أن اكتساب العلم هو أكثر وسائل 
التطهر فاعلية . وفى هذا البلد أيضاً كان أنبادوقليس هو رسسول التطهر 
بعد ذلك بقران من الزمان . وبعد ذلك بجاء أفلاطون لينغمس فيه ثم لأثينا 
و قد أصبح أكثر أورفية وأكثر فيكاغورية جماكان عليه فى حراة أستاذه مقراط 


6 


نحيث إننا نلتى بالأروفبة عند م التيار الأروحى الكبر اللى سرمتد فى 
لفك ر اليوناني والذى علينا الآن فحصه عند مثاره تاكن الثلاثة 
سقراط وأفلاطون وأرسطو . 


: مسألة معرفة شخصية سقراط الحقيقية تللك المسألة الى يشرها أمران 
أوها أن هذا الفياسوف كان يكتى بالتعلم دون التدوين » وثائهما أن 
الشبادات الى وصلت إلينا بصدده لا تتفق فها بينها شاه لامب 
ألا نستوقفنا هنا » لآن ما يعنى موضوغنا فى المقام الأول هو تاريخ الأفكار 
وليس تاريخ الأشخاص . ومن جهة أخترى لقد رمم .لنا أفلاطون صورة 

تر اهّامنا إلى حد كبير ولو على سبيل أنها تجرد صورة . وما أدنيه هنا 
هر بالذات هذا الدفاع الذلى أراد أن يحي فيه » بعد مضى ثلاث سئوات 
على هله القضية الشبرة » نفس المشهد وأن يكرر دفاع الممهم . ها هو 
سقراط أمام ممكة أثينا الدمقراطية الى تتكون من مجموعة ضخمة ٠ن‏ 
أفراد الشعب تقرب من اللحمسواثة » وقد اختيروا بالقرعة وكلفوا بإبداء 
الرأى فى ثبمة بالالحاد . ويذكرهم سقراط بأنهام قدم كان قد وسجهه له 
أرسطوفان مئك ثلاثة عشر سنة فى مسرحرة ( السحب » وكان هذا المؤلف 
اكريت اوإعان افيراي تراه ) قادر على البحث علناً فها حدث|ا 

نحت الأرض وف السماء » وقادر على الانتصار للعقيدة الفاسدة وعلى تعلم 
الأخحرين أن يفعلوا مثله و . 0 
الرفيعة والمشهورة بأنما إطرة مثل السماء وظلام عالم الموتى » وأنه ينشر أن 
السرفسطائيين » هؤلاء الأسائذة الذين كانوا بفخرون بقدرتهم على مناقشة 
كل شىء والذين كانوا يزرعون الشلك فى العقول محجة أمهم يعلمون الحطابة . 
ولكن سقراط يج ضد هله الرشاية المردرجة و سسفيقة ما الإثيينون 
ليس لدى أدلى فكرة ة عن كل هذا “وآ لأستشهد بأغلبيتكم .. وأدع 
الحديث كل من سمهى منكم أنحدث .. (1) 


د هموة سه 


لم يكن سوفسطائياً » ك' ل يكن عالما طبيعياً فا هو علمه إذن «٠‏ إنه 
يصرح بوضوح ١‏ إنه العلم الخاص بالإنسان »(1) هذه هى طرافة سقراط » 
فالإنسان عنده هو الدى ينبغى دراسته لا السماء ولا الأرض » وهله الدراسة 
هى وحدها الضرورية . ألم يكن قد قرأ فى ٠عبد‏ أبولو هله الحكمة 
الشيرة ٠‏ اعرف نفسلك بنفساك » .. وألم تكن كاهنة الله قد أعلنت أنه 
أحكم الرجال() ؛ لأله بالذاث ركر كل جهرده فى هله المعرفة .. إن 
مكل هذا الوصف المقدس ليس مجاملة تافهة بل هو تكليف » هى رسالة 
تجاه البشر » رسالة شاقة وخطرة » ولكما جميلة وملحة . للستمع إليسه 
يقول .. ؛ هه رما قبل لى ألا تخجل ٠ن‏ كونلك قد عشت ححياة تدفع بلك البوم 
إلى الموث».. و ومن حى أن أجرب على هلما ؛ من المبىء تأكرد أن إنساناً 
له قيمة عليه أن محسب فرصة فى الحياة والموت بدلا من أن ينظر فحدب 
عندما يقصر ف فيا إذا كان ما يفعله صوابا أم لا ع 9) ووذلك لأن المبدأ الحقيى 
أما الأثينيون هو هذا .. إن من يشغل موقعاً من واجبه أن يظل ثابناً 
فيه مهما كانت المخاطر() ) . «عندما كان الزعماء ادن التخبتمو هم يكلفونى 
بموقع ( فى معركة )كنت أبثى ثابتاً » كا لا يفعل أنحد فى المكان المحدد » 
وأنا أتعرض للموت » فإذا ما كلفنى الله بمهمة أن أحيا متفلسفاً متأءلا 
أنا ومعى الأتمرون 3 فهل كنت أتخل عن هذا التكليف 1 خوفاً من 
أى شى* آخر(ه) ). 

ثم يو اجه الفرضين الحتملين . البراءة أو الإنهام .. وهو لا يتوقع براءة 
ثامة وسبلة . ١‏ إذا كنم تريدون أن تفرضوا على شرط عدم التفلسف ى 
مقابل الإفراج عبى سأقول لكي لا سأطيع الله ولن أطبعكر ؛ وطلما هناك 
نفس يُردد فى صدرى فكونوا على ثقة من أنى لن أكف عن التفلسف » 
() 2004 
(0) 128 
م( 8 28 
(0) 4 28 
(0) 8 6-29 28 
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وعن أن أعظكي » وعن أن أعلم كل من أقابله منكم » وسأقول لهكها اعتدتث 
أن أفعل .. دما باللك أمها الصديق لا تخجل من الاهيّام بثروتك وسمعتلك » 
أما عقلاك » وأما الحقيقة وأما نفسلك الى ينبغى السمو بها بلا توقف » 
فلا تحفل بها جميعاً () » عبارات رائمة تطرح بقوة هائلة مشكلة النشس 
وتحدد بوضوح دعوة الفيلسوف , 


ولتئناول الآن الفرض الآخر .. « إذا حكم على بالموث فإن الضرر 
سبلحق بكم أكثر بما سيلحق فى لأنكم لن تجدوا بسبولة رجلا آآعر مرتبطاً 
بكم بإرادة الإلفية لحدكم ؛ () م تصبح عبارته أكثر إلتاحا . «اسألوا أن 
إذا كان من الممكن لإنسان تجاهل كل المصالح الشخصية كما فعلت » وإذا كان 
من الممكن حمل عواقب ذلك كا أفعل منذ سنوات مضت لأتفرغ للاهتام 
بكم وذاك لحدكي على أن تصبحوا أفضل مما أنتم عليه » دون أن آخمسل 
أبدا أجرا على هذا ودون أن أطلب شيئاً وكيا يفعل السوفسطائية ) أبداً » 
وإفى لأقدم دليلا يؤكد ما فيه الكفاية صدق قولى .. هو فقرى 00 , 


ولكن ذللك كله لا جدى »؛ لقد مهمو سقراط وأعداؤه فليه 
بالموات بأغلبية حمقاء . وعندئل يبى خطابين أخيرين فى الأول يتوجه إلى 
هله الأغلبية . ويبرز فى الأول فقرة تلخصه جيداً . يقول . « الآن ستخرج 
أجميعاً من هنا أنا وقد حكلتم على بالموت والذين الهمونى وقد الْهمتهم اللحقيقة 
بالغش والظلم . وإفى لألتزم » مثلهم محكمهم . وما لا شلك فيه أن الأمر 
كان لابد وأن يكون على هذا النحو وإى لأعتقد أن الأمور جرث على 
النحو الذى كان ينبغى أن تكون عليه (9)) . إنه تلخيص رائع نجد فيه بجنا 
إلى جنب الاحتجاج الى من قبل البراءة ضد الظلم المنتصصس ؛ وشحاغة 
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الضمير المسئقم الوائق من نفسه » والمضوع الرفيع من قبل العقل المقتنع 
بأن العالم أسمسن صنعه باأرعم من كل القبح الموجود فيه وذلك لأن انتصار 
الشر ليس إلا ظاهرياً . وسيعير سقراط عن هما الاقتناع بكلات خخاصة 
«مصحاً بللا عن سر قوته ٠.‏ 


وفى الطاب الثالى نجه بالفعل إلى اللبين برؤوه فبقول: ١‏ إن ما محدث 
لى شيا طيباً بالنسبة لى » فيقينا نحن مخطىء عندما لتصور أن الموث شر 3 
فلنفكر فى الأمر بالفعل .. فثمة أمران .. إما أن الذى موت لا بصبح شيثاً ؛ 
وى هله الحالة » لا بشعر بأى شىء وإما يكون الموث رحيلا كا يقال 
(فى الأورفية ) » أو التقالا للنفس من هلا المكان إلى مكان آخر .. إن 
هذه الثقة تجاه الموت ؛ يجب أن تشعروا مما مثلى » إذا ما وعيتم فحسب 
هله الحقيقة أنه ليس ثمة سر ممكن بالنسبة للإنسان الخير » لا فى هله 
الحياة ولا فى الحياة الأأشخرى » وأن الآة ليست غير مبالية ممصيره .. وهذا 
هو سيب ألنى لا أغسمر حقداً لين سحككوا على بالإعدام ولا للدين اهمون 01(6: 


وهكذا قدم لناسقراط على أنه إنسان يشعر بعمق بالقاق الإنسانى فكرس 
حباته بعد أن اكتشف كامة السر لإيةاظ هلا القلق النبيل فى نفوس 
مواطنيه ولنقل إعانه وأمله إلبم ٠‏ هو موقظ للقلق ومثير للفمائر ولكرر 
أنه لا مهمنا كثيرا أن يكون سقراط قد فكر وقد تكلم على هلا النحو ؛ 
فيكفينا أن هذه الأمور السامية قد فكر فبا وأنها قد كتبت فى أثينا فى 
بداية القرن الر ابع قبل الميلاد وأغلب الظن حوالى عام 845 . 

وم يكن يسع أفلاطرن راوى أو مؤلف هله الأمور إلا أن يعود إلما 
مرة أخرى لحسابه الخاص ٠‏ فعل ذلاك مرارا طوال حياته الطويلة » شغلته 
مشكلة العالم الآدر » ومن هله الزاوية يعد عمله فريدا فى الأدب القسدم 
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سؤر ةسه 


وثمة مؤلفان فحسب من أعماله سئتوقف عندههما لأنمهما يعالجان هذا الموضوع 
بشكل مباشر أكثر . أحدهما فيدون . والمشبد هنا يدور فى السجن .حيث 
بأنظر سقراط تنفيل الحكم . والبوم أتى أصدقاؤه الدين كانوا يأتون كل يوم 
مئك الصباح لللازمته » مبكرين عن العادة إذ أن على معلمهم فى المساء 
وعند غروب الشمس » أن يشرب الكأس القائل . فها يقضون الروم .. فى 
التفلسف بالطبع ويسوق الظرف الموضوع ٠‏ نهم يتحاورون فى الموت وى 
الفس وف اللتلود ٠.‏ وتقدم الحجج الى ثثير مجموعة كبيرة هن 
الأسثئلة . ويدير سقراط النقاش بسيطرته وبشاشته المعتادئين . وبعد أن 
نعميك كل آدلةتكتارة افيس ».يلعا سد الممظار رين شكركا عند 
فيمنباو يجيبه: . سقراط بأن ما قبل ليس كل ما يأبغى قوله . فن اليقيبى أنه 
ما يزال هناله أكثر من نقطة مشكوك فبا ع )١(‏ ويتدخل متحاورا اثعر 
ليقول عبارات عجيبة . ها هى .. ؛ فها يتعلق مثل هله المسائل فإن المعرفة 
اليقينية فى الحياة المعاضرة تكون أمر؟ عسيرا للغابة إن لم يكن مستحيلا . 
نحن إذ نسحب من هله المباراة دون أن ثمل من النظر فى كل الإنجاهات 
فى هذا أن نفوسنا هشة .. فلابد من محاولة نحقيق مثل هله الااحمالات . 
عدم ترك أية فر صة للتعلم أو البحث اعيّاداً على الذات » أو إذا ما عجزنا عن 
هذا أو ذاك أن تأخل من تراثنا الإنسانى ما هو فى نباية الأمر الأفضل والأقل 
استحقاقاً للكراهية » وأن نستسل وكأن لوحا حشبيا حملنا وعليه تغامر برحلة 
حيائنا نظراً لعدم إمكانية القسيام مبذه الرحلة برا بقسدر أكير من الأمان 
وبقدر أقل من الخاطرة » على مئن وسيلة التقال أصلب .. وأعنى ببذا. 
الوحى الإلى © () ويعثرف سقراط بأن ثم فحصا جديدا المسألة يفرض 
نفسه » ولذا تستأئف المناقشة . وفى مباية المطاف يعان الشكاك أمهم قد اقتنعوا . 
ويوصمهم سقراط بالرعم من ذلك بفحص الأدلة ومقدماتها بشكل أحمق 
فهر شخصياً مقتنع بقوة باللخلود . وعندما يؤمن إنسان بوجود النفس . 
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وبالير وبال حق وبالعدالة » فهر ينفرد بقرة من قبول الانقصار الها 
لرادة لعدم جدوى الوجود الإنسانى . ولكنه يبحث عن الدليل الخاسم » 
القاطع الدى يحقق الاقتناع ويرطل كل شاك , رها هو ؛ فى محاولة أخيرة ( 
بلتقط فكرة امحازفة الى ألى مها صديقه ليسول .. ١‏ إذا كانث النفس حتاً 
عالدة » فهى تطالبنا بأن تعنى ما ... لأنه فى هله الخالة تكرن هناك 
مخاطرة رهيبة فى عدم العنابة مما . إن هله هى فى رأنى المحازفة الثى يلبق 
الإنبان ما » تلك الى تستحق العناء إذا كنا نؤهن ببذا اللخلود . إن هسذه 
امحازفة جميلة بالفعل 6 (0 ويننهى اللهار » وثاى الشحس بآخخر أشعنها على 
تعرائط السئن روزيو السسجان ضاماة الكادى > واخله مقر اقل 3 لزيد 
حى العالة مع احتفاظه مبدوثه » بدون أدلى اضطراب » ويدون أى تغرير 
لافى لونه ولا فى قسمائه ». () 


أما العمل الآخحر فهو المائدة . هى مائدة اجتمع علمبا أصدقاء الشاعر أجاثون 
للاحتفال بالنجاح المائل الذى حققته إحدى مسرحياته » وبدلا من ثرك المناقشة 
تدور كيفما اتفق قرروا أن يعالج كل ممم حسب دذورة موضوعاً محدداً 4 
ويقع الاختيار على لحب . وبلسان سقراط يعالج أفلاطون نظريته , 
فى رأيه أن الحب هو هذا القلق الذى يشغلنا . و يتم العرض على مر حلاين 1 
الأولى هى نحليل للحب والتالية هى عرض للمسار الذى يتبعه المب الواعى 
ليحقق الإشباع الكامل , 


إن نحليل نفسنا يكشف لنا عن وجود قوة كبيرة ببا قوة نحركنا 
بإستمرار » هى الحب . إن الحب رغبة تولدث عن الحرمان فنحن لا ثرغب 
فيا نملكه . إنه قلق دام واتجاه لااخسير عليه أن ملا فراغ اللدرمان . الب 
ينطلق إذن من الخير وينبى للخير » فهو ىه غير كامل هو رسط فى 
حركة نهب من اللحرمان من الحبر إلى امتلاك اللجير ؛ هو يريده امتلاكا شالداً 
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لأنه من العبث ومم' هو مضاد للطبيعة أن فرغب فى اللسير لفئرة فحسب ٠‏ 
إن الدلود «تضدمن فى الرغبة فى الخير » وباختصار فإن الحتب هو الحهرد 
الدى يله الكائن الفان لبلوخ اللناود , 


إلا أن املتب فينا بازع أولا للأجسام » الصور وللألران ؛ معثقد 
هله هى ايه ولكن النفس الحكيءة تدرله أن الجبال الحسى «ؤقت , ' 
زائل » وأله جال غير حقيى » وعبط وغبر كاف لاستنفاذ قدرثنا على 
الحب . وهى تدرك أن الصففات الى تجعل الأجسام بو بة أرجع 0 
ولذا فهى تعكف على حب النفس أي كان غلافها اللداريجى لأبها : 
النفس جميلة فى ذاتمها ٠‏ لكن اس ا 
والفضيلة الى تتحلى ما ؛ 7 فالنفس الحكيمة تتعلق مبذه الأنواع المثالية 
7 من البال ثم تصعد در جة أ خيرة .. فهى تثبين عنصراً مشتركا بين هله 
الجالات المثالية به تكون جميلة » هو عنصر مثل فى كل منها العكاس المهال 
بذاته » اللهال المعلن » وغير الوق ؛ والحالد والذى نحبه لذاته واللى يفرض 
علىكل من يتأمله التعلق الكاهل والدائم به ه (1) 


ذلك هر الثسانى الأفلاطر فى فى خخطوطه العريضة المبسطة الذى نحدث 
بلا مقاومة إذا ما انثمهنا إلى المى الحقيى لللزعة العميقة الى ركنا وتدفعنا 
دائماً نحو المطلق 4 المطلن من حي ث الكمال ومن سديرتثث ث المدة إله لدليلا. جديك 
' على الحلود استنبط من النزعة الأساسية لوجودنا ٠,‏ 


وفى تبابة الأمر كان أرسطو مؤكدا لهذا مثل أسثاذه » وإن فعل ذلك 
رما بقدر أقل من المهاس ومن النسائى ومن الرضوح . رجع لدليل1! 

من أدلة أفلاطرن وقال إن النفس الإنسانئية تحظى بمعر ف مزدوجة حسية 
0 4 الأول تعيب عل الأشاء المشيالية لندركها فى خصرضيانا > 
والثانية تدرك الأشياء اللسانية فى صسورتا ار ده ) اللامادية . فضملا 
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عن كوبا تدرك أشياء لا مادية فى ذاتها مثل الفضيلة » والعلم والنفس والله . 
إن عملية الإدراك ثم إذن بدون عضو لأن العضو هن شأنه أن مجعل المعرفة 
بالضرورة محدودة وملموسة . وما أن للنفس عملها الخاص فهى تتعالى على 
ليسم دولذا:وتفيى عنما نأل لبنأ يكرت لا وتجسودها الناض الى 
لا يفسد » (01), 


مما أن هله كانت هى طبيعة النفس فقد ثرتب علما أن غايئها ليست 
هى الللة » لأن الحبوان يشعر باللذة هو كذلك » ولأن الإنسان لا بشعر مها 
إلا من خلال ما به من سحيوائية » وليس هن خلال ما بمزه عن الحووان 
وما ممثل وظيفته اللخاصة . وما أن احير أو كال الوجود لا يتمئل إلا فى 
التحقق الكامل لوظيفته و فا أن رظفة الإفسان اللحاصة هى حياة العقل 
فإن شمر الإنسان لابد وأن يتمثل فى أفضل #سارسة ذه الوظيفة » .. (؟) 


وها هو النساى الذى أنى بعد الاستدلال الوضعى .. ١‏ إن العقل لا يشغل 
إلا حيزا صغيراً » ولكنه يتجاوز ماما كل القدراث الأأخرى ٠ن‏ ححرث القوة 
والرتبة . يجب إذن ألا نلبع اقتراح النين يقولون إننا بشر وإننا يمسبا 
أن نقصر فكرنا على الأشياء الإنسائية . على العكس فإن علينا أن نتعلق بقدر 
المستطاع بالحباة الحالدة وأن نسعى بكل جهودنا لأرق حياة تستطيع طبيعتنا 
أن نحياها » لأن مثل هله الحباة هى أكثر أنواع الحباة إنسانية . إن 
التأمل هو حياة الآلة وهو فضيلتها الوحيدة » والإنسان بمارسه بالجائب الإلهى 
الموجود فيه ؛ . 

وبعد أرسطوضحف التأمل الفلسى الكببر واقتصرث الفلسفة على الأخلاق. 
هذا الشبعثف وهل الاقتصار كانا قد بدءا حبّى فى ححياة أفلاطون » 
مع بعضص ا مستمعين لسقراط الذيئ جاءوا بعد موه عذاهب متتوعة وإن 
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أعلنوا جميءا انتساميم له . إن هذا الاختلاف وهله التبعية المشكوك فا 2 
فضلا عن شواهد أحرى » هى الأمور الى -جعلث الشلك نحلق فوق شخصيته 
وفكره ومبمنا من هؤلاء الفلاسفة اثذين «إنئستين »و «ارسئبوس ؛ , 


أسس إننستين الى كان قد استمع أيضاً للسرفسطائية مدرسة فى أثينا فى 
مكان يطلق عليه ( الكلب الرشيق ) » ومن هنا اسم ( الكلبية ؛ الى التصق 
سبله الملرسة . لقّد استحقت هذه المدرسة هذا الاب لسبب آخر ألا وهو 
فظاطلة وحشولة أتباعها . قام مذهبه على نقطتين : الاحتقار الكامل العلم '( 
والفشضيلة التى قوامها هو عدم الإحساس . يقسول إننستين : ١‏ إنى أفضل 
أن أصاب بالجئون » عن أن أشعر بالللة « وشأهم شأن الشحاذين اير فين 
كانوا يتجولون والعصى فى يدم واهلاة على كتفهم ؛ سائلين طعامهم ؛ 
مرزين بلا حرج عيوب أو أخطاء الناس . مظهرين بساطة حيائهم . ولقد 
صورث الأسطورة هذا الموقث فى شخص ديوجين » التلميذ المباشر لإننستين: 


أما أرستهبوس » الذى كان من قورينائبة والذى درس فها ى آخر 
حباته ؛ فقدكان يلتثى مع إننستين فى احتقار العلم » ولكنه كان يختلف معه فى 
تأكيده أن اللذة الحالية » هى بلا جل أو نوف الدر الأقصى . ولقد 
عرفت مدرسته في| بعد ابنا رهيبا هو هيجسياسى اللى جعل غلقها أمرا حتمياً 
سيب منطقه الماك اللى كان بلورة النبب فى ليذ .كان قزل إن اللذة 
الخالصة تلاك الى لا تترك وراءها أى رد فعل مؤلم » هى حالة نادرة الغاية 
والحقيقة هى أن مجموع الآلام أكبر من مجموع اللدات ؛ إن السعادة هى 
إذن أمنية لا تتحقق والحكمة تتمثل فى نجنب بنفس القسدر كل هن اللذة 
والألم ؛ ولكن هل تستحق ححياة سحيادية أن نحيا » ليس هنالك إلا مرج واحد 
وهو التخلص من الياة . ولقد نسبب هيجسياس فى عدد من الانتحارات 
وأطاق عليه لقب « مستشار الموث » . يا له من عقاب لمذهب أن يرى 
منطق مبدأه يؤدى به إلى لي هذا المبدأ ذاته , 
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ونصل الآن إلى مدارس القرن الثالث .. »دارس أبيقور والرواقيين 
والشكاك . اعتنق أبيقور نظرية دمقريطس القدمة الى ترى أن الكرن 
ما فيه من بشر وآطة » يتكون هن ذرات تلتق بعشيبا بالبعض الآخر وتتفصل 
بقاع اللحشن الآ وققا لناتون أ مكانة عن ةلا عرف كوهد + 
وادعى »وقد تسلح مهذه المادية» أنه يعلم « الحراة السعيدة » لكل هن يريد 
الاسياع إليه » أى يعلم إسلام الجسم والروح . ماذا مجعل الكيان الإنسانى 
يضطر ب إنه السعى غير العاقل للذة . فصحيح أن اللذة هى الخير الوحيد » 
ولكن بشرط أن تكون للة حقرقية أى بشرط أن تقتصر على إلغاء الألم بواسطة 
الإشباع المحسوب للإحتياجات الطبيعية والضرورية فحدب »؛ أى احتياجات 
الشرب والأكل . وهكذا يظل الكبان الإنسانى فى حالة توازن داثم . 
ماذا يسبب اضطراب أعماقنا إنه قدرة الآلمة » والقدر ؛ وبعض الظواهر 
السماوية » والدرافات من كل نوع » واخيراً الموت . ولكن الآللة تعيده عن 
العالم ولا نحفل به البته » إنها محكم تعريفها كائناث سعيدة » رهى أن تكون 
كذلك إذا ما اهتمت بأمورنا واللقدر يتلاشى' لنفس السبب . إن الحو 
اللبى يسببه كسوف الشمس وظواهر السهاء الأشترى سيبه الجهل بالطبيعة » 
والعلم هو الذى مخلصنا من هلا الحوف . إن هلا الجهل هو كذلك 
مصدر كل اللخرافاث » والعلم هو الذى يقضى علبا . أما الحوف هن الموت » 
فهر من صنع الخيال » والتأمل الهادىء يبين لنا أندطالما من موجودرن فإن 
الموت ليس موجوداً وإذا وجد الموت لا لكون نحن موجودين . إن الحكم 
الأبيقررى يعرف أنه لن يكون خالداً وهو لا يفكر فى هذا ولا يندم 
عليه ابداً . 


ولقد انزلق أتباع اببقور بسرعة إلى أخلاق أرسيبوس عنحدر طرعى . 
فعثدما ما تعلن بالفعل أن الللة هى اللمسير الأقصى فبأى بحق نقنئها وتحددها ؟ 
| لقدكان اعتدال أستاذهم نفسه بالذات أقرب للحساب النفعى و للحذر المريض 
وعلى أخلاقهم ويشتبكون معهم فى معارك لا تذهى.بالها من مزيج عجرب 
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من المفاهم المتعارضة تلاك الرواقية . فن جهة هى وحدة وجود مادية » 
وبالتالى هى إنكار لوجود إله شخصى » وللحرية » وللخلود » ومن جهة 
أخرى هى شعور ديى مكثف » وعبادة لله » وتوسل لعنايته » وحضوع 
لإرادته » وتعظم لحرية الحكيم » وفضيلة متعالية وعنيفة » ويلتهى الأمر بأن 
يتحول الإنسان إلى دشان . وثمة تأكيد عظم الدلالة لإرادة الإنسان فى 
أن يحبا بالرغم من كل ىه » وثمة رفض لإخضاع كرامة الموجود العاقل 
بالرغم من منطق المذهب » فى هلا التناقض المؤلم . 


أما مدرسة الشلك فهى أيضاً مدرسة فضيلة . فضيلة سلبية ونخاضعة : 
إنما تعلن أن الحقيقة لا وجود لها أو أنه لا ممكن الوصول إلبها » وهى تلاحظ 
عدم ثبات الأشياء » وتسئنتج من هذا أن الحكمة والسعادة توجدان فى 
اللامبالاة المطلقة نجاههما » إذ أن التعلق بإتحداها واللدوف مثهما لو إعطاؤ هما 
قيمة فى ذاتهما بلا وءجه حق وطو تعريض النفس لليبة أل دائمة .. وكان 
السرفسطائية قد أكدوا من قبل المساواة بن اللنجة ونقيضما ولكنهم كائوا 
يضعون شكهم فى خدمة الهوى . لقد دشن ببرون » الذى كان قد اصطحب 
جيش الإسكندر فى الشرق وأعجب برهد وقوة تحمل الفقراء المندوس » 

| هذا الشك الأعلاق الجديد اللى جذب عدداً كبيرا من الأتباع والذى غزا 
مدرسة أفلاطون نفسها حيث كان الللفاء غير اخلصين يائسين من بلوغ 
الحق ومكتفين ما هو محتمل . وسيطر تراخ بالغ على العقول واختئمت 
الفلسفة الهيانية مسارها . 


نيط نا نا 


مسار عظم » بلا شلك إن ما قلته عنه » فيا يتعلق بنقطة محددة » يجعلنا 
نحمن بالكاد قوتما وثراءها إن هلا الحهود المبدول من أجل تفسير العالم 
ومن أجل تنظم اللحياة الإنسانية عقلانيا » لم يكن له سابقة عند أى شعب آخخر . 
وإذا كان قد فشل أكير جما نجح » فإن نجاحه قد تجاوز كل معدود الإعجاب 
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عند كل من أفلاطون وأرسطو . إنها ( أى الفلسفة الميلرنية ) تمثل بالنسبة 
لنا قدر العقل » والحد الأقصى اللى بمكنه بلوغها » كا أنها تمثل دليلا عظها 
لغاية على الروحانية . ولكلها للأسف تكشف كذلك عن سقطات العقل إذا ' 
ما اعتمد على قدرته وحلها ٠‏ لم » هناك بعض اللمساث الواجبة لتصبح 
اللوحة مطابقة للحقيقة الدقيقة . وهكذا ينبى هذا الدفاع. المثدر اللى ذكرت 
لكم منه هذه الفقرات الجميلة للغاية «يقول سقراط : هله لحظة الرحيل» 
أنا لأموت وأنتم لتحيوا . أهما أفضل مصيرى أم مصيركر ؟ لا أحد غير الله 
يعرف ذلك » . وفى فيدون » وهى أكثر جإلا » كانت العبارات المتشككة 


ار ؛ وهو ما يشعر القارىء بعدم ارتياح حقيق , 


ومن اجهة أنرى كان أفلاطون ؛ مثله مثل الفيثاغوريين يعتقد فى تناسخ 
الأرواح وهو ما يشير مشكلة ضخمة: هل السعادة » وهى الغاية القصرى » 
خالدة ؟ إن بعض نصوص فيدون تؤكد ذلاك ( مثل 4 151 ) » و ثمة نصوص 
أخرى فى ذات العمل تقول لنا إنه لولا تتجسد النفرس مرة أخرى » 
لولا رجوعها مرة أخترى للأرض لكانت الطبيعة قد دخلت منل زمن بعيد 
فى دائرة الراحة المطلقة » لأن المادة باللسبة له غير متحركة بذاتها ومبداً 
كل حركة هو النفس . وما أن فكرة التناسخ هله هى سجزء رئيسى من 
مذهبه وما أنها تتكرر فى عدة مواضع من أعماله » فلا بمكن لأى تأويل 
أن جلى هذه المشكلة . أما عن أرسطو » فإن التأوبل الذى قدمته عن فكرته 
عن اللخلود فيا سبق هو أفضل تأويل » وهو يتفق مع بعض النصوص الموثوق 
فيباكما يتفق مع تجاه مذهبه . ولكن ثمة شراح عظام عبر العصور » لم يعترفوا 
بأله قال بالحلود » بسبب التردد والغموض البالغين الموجودين فى التصوص 
المعنية به » هذا فضلا عن كوله قد قدم الأدلة المضادة لفكرنى الحلق والعناية, ' 
وعن أنه ترك فجوة بين العالم والله . وبما لا شاث فيه أنه بإمكاننا الاعتراض 
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كذلك على هذا ؛ ولكن النسوص الى سنذكرها ستكون إما جدلية 
خالصة وإما مخف حدتما إلى حك كبير تعبير ديبدو» الذى يكثر تردده 
على قلمه بصدد مثل هذه المسألة . وهن بجهة أخرى ألا يكنى أنه ترك لنا 
لصو صا متناقضة حى يكون الأمر خطيراً إلى حسد كبير ؟ لقد أخل على 
أفلاطون » ىال الأنخلاق أله أيد إمكانية بلوغ الإنسان للخير المطلق . 
وى هذا الصدد » بمكننا القسول إنه كانت لدبه فكرة سليمة عن المسافة 
الى تفصل بين اللهاثى واللاماتى .. فإذا كانت سعادتنا تكن بالفعل فى تأمل 
الله » فلايد أن يسمح لنا الله نفسه بذلاث وأن يسائدنا فيه . ولكن هنا أيضاً 
لا قن التأمل هدفه الكامل ليظل الإنسان بعيداً عن غايته . ها هى شكوك 
كثير ة بصدد مشكلة المصير , 


ودن سجهة أدرى ما هو التأثثر الذى مارسته هله المذاهب إذا ما تأملئاها 
من أفضل الزوايا ؟ نما لم تؤثر إلا فى صفوة ضايلة للغاية . وظل الشعب 
بعيداً عن نشاط المدارس الفلسفية اراك ري بن الفضيا تو لمعه بقوة 
حبث ظن أن الشعب عاجز عن كل فضيلة حفة . فكيف ندهش بعد هذا من 
أن الشعب قد ارئد إلى السحر » والتبق بالغيب وإلى التنجبم » وهى على كل 
أمور آمن ما عدد من الفلاسفة ومن المثقفين »كيا ارثد إلى المعتقدات من 
كل نوع » بل إلى أغرب المعتقدات وأنحيانة أكثر ها مدعاة الخجل عندما 
لم يعر كذللك د على أية حقيقة فى معابده ٠.‏ 


هل ينبغى القول إننا يجب أن نلنتّهى إلى الإقرار بعجز العقل العميق فها 
يتعلق مير الإنسان بالذاث .... لا أبدا ؟ ولكن يجب القريز ببن عدة أمور . 
فنى بعض الأنحيان يستطيع العقل البرهنة على الحقائق الكبرى المتعلقة بطبيعقنا 
وبأد.انا و بغايثنا . لقد ترك لنا أفلاطون وأرسطو فى هذا الصسدد أدلة حاسمة 
حددتها الميتافيزيقا التوماوية بدقة واستكملها وأرستها بقوة . ومع ذللك فإن 
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مثل تلك المعرفة لم تكن فى الوثنية إلا وقفاً على عدد من العقول ضأيل للغاية » 
أما الآخدرون فقد قصروا أنظارهم على الحياة الأرضية وأنكروا مام الزعات 
الإنسانية الحقة . واختلطت المعرفة حبى عند هله العقول المتميزة بالأباطيل 
كا أعلنث للتو »كما ظلت مترنحة . ولنتدكر ندم أفلاطون الرفيع على أن ثمة 
وحيا إهيا لم يأت ليبطل ترددنا » ولداءه المثر للعواطث لا ١‏ اللحطر التميل 
الذى جب .حوضه » نداء وندم يشرف ببما بلا شلث » و إن كانا يبئيان جيداً. 
الضرورة الأخلاقية للوحى » الذى ينفرد بقدرته على جعل البشر يقفون بشكل 
يقيى بالفعل على حقائق ضرورية » والذى يبطل قلقهم . 


المديئة الفاضلة عند الفارابى 


المديئة الفاضلة عثى الفارابى 
محاضرة القاها الأستاذ / بوسف كرم * 
فى الحلفة التوماوية 


أن الطابع المميز للفلسفة الإسلامية هو وحدما الكاملة من بدايتها حى 
مهايتها فنحن بين ذاك حتى عند الكندى أول الفلاسفة( النصف الثانى من 
القرن التاسع ) » وكان بمكننا ثبين ذلك بطريقة أفضل إذا كنا قد احتفظنا بككل 
كتاباته » نتبين المواقف الأساسية الى ستستمر حتى الهابة . وتتسضح 
هله المواقف ماما عند خلفه الفارانى ( النصف الأول من القرن العاشر ) 
خاصة فى كتابه ؛ آراء أهل المدينة الفاضلة » وهو موضوع هذا اللقاء . من' 
فاراب وهى مديئة تركية أو فارسسية جاء فيلسوفنا إلى بغداد حيث درس 
الفاسفة على يدى المسيحى يوحنا بن حيلان . رصع شروحا لأرسطو لم 
تصلنا أبداً وعدداً من الرسائل بنى بعضما . وإذا اعتمدنا فى حكمنا على هذه 
الرسائل الى هى أشبه بالملخصات الدراسية ممما بالرسائل بالمعى الدقيق للكلمة 
لتبين لنا أن معرفته بالفلسفة البونانية لم تكن غير مباشرة فحسب إثما كانت 
أبضاً غير دقبقة فى بعض المواضع وصاحبة هرى فى مواضع أخرى .ر 
تصفحوا ٠‏ الجمع بين أفلاطون وأزسطو » وستلتقطون أمثلة كافية «ؤيدة لهذا 
الرأى » ستتببنون أيضاً أن الفلسفة اليونائية بالفسبة له كانت تمثل كلا متتجانساً 
بلا تصادمات ولا اختلافات وهر ما يفسر لنا التلفيق اللى ساد فى هذه 
لير واللى كانت تأخل به كل المدارس أوجلها وهى هائثة الضمير تمام) ,1' 
وبين هلم الرسائل ثير ز و المدينة الفاضلة »كلوحة اكتملت وسط محاولات 
تتفاوت من حيث درجة النجاح » وفما يقدم لنا.المؤلف فى صفحات 
رائعة. الإبجاز والبيان ما يشبه ١‏ اللحلاصة ؛ الى تنطلق من الله ومهبط سلم 
الموجودات لتلهى بنظرات صوفية . 


(«) ونشرث فى ماةلتطمط1 062016 0 53هلط00) السنة الثالئة المدد ه - القاهرة - 
سبعمير - أكتوير لاقل ص 01 [ل 185 . 
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() الله وصسفاته” ٠‏ 


إلا أبة «قدمات يبدأ هذا العمل بنظربة فى “الربؤبية . فوجود الله ليسا 
دير هنا عليه فمها واكنه يفترض افتراضاً . فالله معروف بأنه الموجود الأول ع' 
أله غلة الموجودات الأخرى 0 كار من كل نقص 2 ويأنه حالك ؛' ' 
بأنه الموجود بذائه وليس بعلة أخرى أي كانت ٠‏ وهذه القضية الأحيرة! ' 
أعرزها نظرية علل أرسطو الأزيم . ليس الله لذن عاذةا رلا عن موعرد فى 
مادة أو فى أى دو ضوع ولا صورة له ( بمعى الصورة الحسمانية ) لأآن 
الصورة لا توجد إلا فى مادة لز الفيكا ل فووة اا عر 1ن ع مادة" 
وصورة ولوجد بواسطة جرئية المككونين له ولكان لكل ٠ن‏ هدين المزئين علة 
لكل . وليس ثمة علة غائية لوجود الله وإلا نم وجوده من أجل هذه الغاية ع 
وإلا كانت هله غلة له . و الله لا يدين كذلاك بوجوده لموجود سابق عليه ومن 
باب أولى هو لا يدين مبذا الوجود لموجود أقل هله ؛ وليس له غلة فعالة , 


إن الله واحد وبينه وبين سائر الموجودات اختلاف . فوجوده مخاص به 
ولا يشاركه فيه أبدا أعا ثيه عر فأى شيئات يمكن أن يكونا إما معاثلين 
وعنائل يكون لدينا جوهر واحد وهو ما يتعارض مع نقطة انطلاقنا ألا وهى 
تعدد المورجرداث :وإما يكونان جزئياً مماثلين و جزئيا مختلفين و عندئل يكون 
كل منهما مركباً وهو ما ما يتعارض مع ما افترضناه سلفا فيا يتعاق بالله . 
لا وجود شبيه بوجود الله إذن من حيث ادنس » وإلا كان الله ناقصاً » ( 
أى وإلا نقصه هذا الموجود اللخارج عنه ؛ ثمامأ كا لا يوجد سارج اللبال 
الكامل جال من نفس التورع ولا يوجد بارج كل جم كامل كالشمس 
والقمر والكواكب الأخرى جمم من نفس النوع وليل لا بمكن أن 
يشارك شو شوه فى وجسوه الموجود الأول بم أن هذا الأخير كامل .. 


وأيس لله ضيد 0 لأن فى استطاعته كل من الضدينأن إذأر الواحك م. 5-5 
:لي لآم خر وأن يفنيه » وما بمكن أنه يفنى لا بو جد إذاته ولوس قدا ؛ وهو 
زان اول اي 


> 03 


ولا بمكن تعريف الله لأنه بسيط تماماً . إن البساطة نحم ألا يكون الله 
كارألا بكر ن جسما » فهر الوحدة المطلقة الى لا تنقسم , 


ومما أله لا مادى فهو' جو هرياً عقل بالفعل » وفى ذاث الوقت هو معقول 
بالفعل » لأن المادة هى الثى تحول دون أن تكون الصسورة عقلاز بالفعل!' 
ومعقولا بالفعل . والله معقول رد أنه عقل » لأأن ما هو بالماهية عقل 
لا تاج ليكون معقولا لموجود آخر يعقله ولكنه يعقل! ذاته بذائد ليصبعا 
بذلاك عقلا وعاقلا ومعقولا بالفعل . وكل هذا متحقق فى الله وهو الجوهر 
الواح وواللا منقسم . 

الى راث لخر لام 41 ترا للك تعره ا 
الحقيقة 5 فكا أن الحقيقة والوجود يقطابقان وكا أن حقيفة. شىء 
سترقنه الأنطولوجية ) .فى وجسود هذا القوه» وغ أن الليق ( الحقيقة 
المنطقية ) يقال على المعقول الذى به التى العقل بالوجود وتطابق معه » 
فإن الموجود الأول هو الحقيقة من زاوية هله العلاقة المردوجة . فوجوده 
هو أكمل وجود » وهو يعرف ذاته ( هذا عن المعرفة الأنطولوجية ) 
و بذلك لا حاجة له ليكون حقا ( منطقيا ) أن يعرفه شىه آخخر 1 


| والله حى أو بتعبير أدق هو الحياة لأن بفضله يصبح الكل واحداً ؛ 
وسياته هى أعظ تعقل من قبل أعظم عفل لأعظل معقول . 
ما هى قيمة معرفتنا بالله ؟ إن كل شوء يعرف وفقاً لكثال طبيعته : 

إن ما يقابل فى لفوسنا المءقولات الناقبة هو تلاك الموجوداث هن قبيل الحركة 
والزمان واللاهائى والحرمان وما شبه ذلك » إذ أن هله الموجودات ناقصة ' 
فى حد ذائها » إلا أن معقولائنا عن العدد والمثلث والمربع أكمل لأن وجود 
هذه الموجودات أكمل ٠‏ وما أن الله هو 'أعلى دررجات الكثال فإن معر فتنا 
به نب أن-.,تكيون الأكمل” » إلا أن الأمر غير كذلك للسبب التالى : 

إن اللا معقول كلمل فى ذاته ولكثنا بسببا ضعف عقولنا وتعلقها بالمادة نجد 
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مشقة فى تمثلهكا هو » فككاله لالع ,رلا اا كا بير أإعارا لقره الأول 
والأكمل والأكثر نجلياً بالرغم أنه أ وضح الأشياء المرئية والذى بواسطته 
تصبح كل الأنجسام مرئية . فان نتمككن من معزفة الله تمام المعرفة إلا إذا 
فارقت نفوسنا أجسامنا وإلا إذا أصبحث عقولا شالصة لأن المادة هى الى 
تبعدنا عن الله , 


إن العظمة والجلال والمحد صفاث له محكم كيال جوهرهسواء جل هو 
ومجد أم لا . وسعادته تكن فى المعرفة الكاملة التى لديه عن ذاته . وليس ى 
إمكاننا أن لكون فكرة عن هله السعادة الثى لا توصف إلا ممقارنتها بالسعادة 
الى نشعر بها عندما نعرف ما هو عظم بالنسبة لنا » إلا أن هذا أمر تادر 
ما يتحقق لناكيا أنه عابر وناقص ومحدود . 


أما الله فهو يعرف ماهيته بشكل كامل وهو يعشق بذاته ويعجب ببا » 
فالعاشق والمعشوق شى واحد فيه . وهو أول عاشق وأول معشوق سسواء 
عشقه آخر أم لا . 


(؟) صلور الوجودات 


وبعد أن تحدث الفارانى عن الله على هذه الصورة حول إلى الحديث 
عن الموجودات الأأخرى سواء أكان تحسوسة أم معقولة وأثار قضمية أن وجود 
هذه الموجودات يترتب مباشرة على وجود الموجود الأول وعلى غزارة 
فيضه الى لا بمكن لآبة عقبة سواء أكانت داشخلية أم خارءجية اعتراضها . 
وهر يلاسا أن مسا الفبغل لا ينشنين آى أله لا عمس رجسيرد الد: 
وهو لا بنقص من كاله : فهر لا يؤثر فى الله على الإطلاق . إلا أن فيلسوفنا 
قبل أن يصف الفيض و درجاته المختلفة بتصدى للمسألة التالبة : ما هى دلالة 
الصفات والأسماء الى ننسها لله » ما هى نتائجها بالنسبة لنا ويجيب بأن الأمهاء 
الى ت#اسب المواجؤد الأول هى تلك الى تشير فى الموجودات الى ندركها 


ال .51 


بتجر بئنا بل تشير فى أفضل هذه الموجودات إلى الكمال و إلى عظمة الوجود 
مع هذا التمحففل المزذرج : 


١‏ إن هله الأسماء لا تشير فيه إلى الكمال الذى تشير إليه فى سائر الموجودات 
بل تشير إلىكال حاص به بالضرورة ١‏ 


- إن تعد الأسماء يجب ألا يؤدى بنا إلى الاعتقاد فى تعدد الكمالات فيه 
بل هى تعنى كلها سوياً موجوداً و اسحلا لا ينقسم . ومن بين هله الأسماء 
هناك ما يشير إلى ما بخص الوجود فى ذاتهكا فى حالة الول نلا مو عر 
واحد وحى .... الخ 0 بالقاس إلى 
وبجود لخر مل الفسول خن إه عامل وك . إلا أن أسماء هذه الفثة 
الثائية إذا ما طبقت على المو.جود الأول يجب أن تفقد كل دلالة العلاقة 
الى تكون جزءاً أساسرا هن الكمال المشار إليه وألا تشير إلا إلى جوهر و إلى 
كيال تكون هذه العلاقة أثراً ضرو رد 02 نآ ثارهما » أى هى أثر لغرارة 
فيض الموءجود الأول ٠١‏ 


كيف صورت الموجودات » إنها متعددة ومرنبة هيراركباً وكل منها 
أخحل (صيبه الوجودى من الموجود الأرل » وهى تبد 1 كينا وتلسلهلى 
زتنازلباً حتى أقل درجة الى لا يوجد بعدها إلا العسدم .إلا اما بالرغم هن 
تعددها ترتبط بعضببا بالبعض الألحر ميث أنها تكون لسقاً وتكون ١١‏ شبه 
ليزه الواحد . وعلة ذلك أم | تفيض الواحد عن الأحر على التوالى ٠‏ 
فعن الموجود الأول يفيض الموجود الثاثى الى هو بدوره جوهر لا جسما 
مام وعقل تالص يعرف ذائه ويعرف الأول ل . ويلتتج عن معرفة هذا 
الموجود الثانى للأول موجود ثالث يفيض عنه للييجة لطبيءته اللداصة هو 
السهاء الأولى . إن الموجود الثالث لا جسانى بدوره » وهو يعرف ذاته 
ويعرف ف الأول . ويسدر عن طبيعته اللاصة فلاك الكواكب الثابة » 
ويصلس عن معرفته موجود رابع لا مادى يعرف ذاته ويعرف الأول . 
وعن ط يعته اللخاصة ينتج كوكب زحل » رعن معر فله بالأول ينتج الموجود 
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الحامس . وهكذا يصبح لدينسا بواسطة سلسلة من الفيوضات المزدوجة 
ستة موجوداث لا جسمانية مرتبة ثرتيباً تنازلياً آتحرها عتم السلسلة ولا يليج 
عله أى فيض هذا من بجهة » ومن جهة أخرى يصبح لدينا المشترى وامريخ 
والشمس والزهرة وعطارد والقمر وعئده ينمهى عالم ما فوق فلأك القمر ؛ 
أى عالم الأجسام السماوية التى تتحرك دائرياً يحكم طبيعتها وهو ما مجعلا ببن 
أيدينا عشرة عقول مرئبة هير اركرا نحت الموجود الأول وانسع أجسام سهاوية 
وكل من هاتين الهموعتين حصلت على كال طبيعتها مند البداية على عكس 
موجودات عالم ما تحث فلك القمر الى تبدأ ناقصة إلى أقصى قدر من نحرث 
الوجود وئتطور سحتى تحقق أقصى كلها النرعى ثم تفى . 


و هذه العقول لكرنها لا مادية ليس لها أضداد » لأن ما له ضد يشارك 
ضله فى مادته ,. هذا فضلا عن أن كل منبا يكون نوعاً ممفرده لأن الأفراد 
لا تتعدد فى النوع الواحد إلا بفضل تعدد موضرعات الصورة الترعيتل» 
فإن ما مخار من المادة يككون الممثل الوحيد لنوعه . وكل عقل هن هله 
عقر لكا قلنا يعرف ذاته يعرف الأول + هله المعرفة الثانية وأ معرذة 
الأول ) هى مصدر لسعادة تفرق سعادة المعرفة الأولى ؛ لأن الموجود 
الأرل إسهار و تله التقرل مسديعها مو سويكه الكال .و لياق نهو 
الممشرق الأول . 


إلا شمس واحدة وإلا قدر وأسحل 34 وصيح ألما تتكون من مو ضوح ورهن 
صورة إلا أن الصورة هنا تكون عقلا » فلا ممكن أن يكرن لها ضد » 
أما عن الموضوع فهر مرتبط بالصررة بشكل ثابت فلا بمكنه إذن تقبل 
أية صورة أخترى مخلاف صورته »كا لا بمكنه أن يوجد بدو نبا. إن ما مجعل 
هله الصرر العقلبة تتلف عن الموجود الأول وعن العقول العشرة الخالصة 
هر انحادها بمو ضوع ٠‏ إن كل منها يعرف ذائه و يعرف جسمه ويعرف العقلأ” 
المفارق الذى ينتج عنه وبعر ف كذلك الأول . 


- 


إن المادة الأولى الى تشارك فيا أجسام عالم ما تحت فلك القمر تصدر 
عن الطببعة المشتركة للأجسام السماوية ٠‏ وعن كنوع جواهر هذه الأجسام 
بلتج تنرع أجسام ما نحت فلاث الشمر » وعن تنضاد علاقاما ينتج وجود 
الصور المنضادة » وغن احتلاف هذه العلاقات ينتج نوع وثتالى الصور 
المنضادة فى المادة الأولى . فى بادى» الأمر تتككون العناصر ويئته تأثر كل 
منها على الآتعر وعن تأثير الأجسام السماوية علمما جمرها توالدث الأعزجة ؛ 
وعن انحاد الأءزرجة والعناصر تنتج الأجسام التلفة الأكثر تعقرداً : النبانات 
واسلروانات والبشر وجميدهم فائر ن كأفراد حالدو كنوع : 
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إن الإنسان من بين هذه الموجودات هو الأجدر باهعّامنا . فهو يشتمل 
على كل الضور الأدنى مندكي أنه يفضلها بالعقل . وكل علكة من ملكاتة المتعددة 
هى مشابة المادة لاملكة الثالية » وفى آتخر سلم الملكات تأفى الملكة النبائية البى 
تعلوها الملكات الهسرة الختلفة ( الحواس الحارجية والداخلية والرغبة ) 
وتأنى فى اللهاية الملكة العافلة الى تلعب دور المادة بما أنها أكثر الملكات سمواً , 
وف الا اك دور العضر الرئيسى : فهو مركز الإحساس والخرال 
والرغبة . وهو مصدر كل من الهرارة الحيوية الثى تنتقل إلى الأعضاء الأخرى 
ات الحيوانية الى تنشر هله الحرارة . ويل لى ذلاك المح وهو عضو بار3 
ورطب عادة ووظيفته هى التحكم فى فى الحرارة الحيوية وتوزبعها بعد أن 
تكون قد لطفث بالقدر الذى مق سلامة أداء كل عضر لوظيفته . 
إن هله الوظيفة المحققه للاعتدال لا غبى عنها . فالقلب بالفعل وهو مصدر 
الرارة يولدها بقدر كبير محيث إنها إذا وصلث مباشرة وهى على هذا الحال 
للأعصاب وللأعضاء بيستوفسدت . ولذا فالأعصاب ليست م صلة 
بالقاب » سواء أكانت حاسة ( وهى الأعصاب المركرية ) أم كانت مركة 
(و هى الأعصاب السطحية ) » إنما بعضها متصل بالعقل والبعض الاتعسر 
بالنخاع اللى يلتثى فى جرثه الأعلى بالعقل . وبفضل هذا الوضع تحصل 
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الأعصاب على الرطوبة الى تضمن مرولتها . ومما يرهن كذلك على هبر اركية 
الأعضاء ملاحظة تطور الجنين . فالقلب هو أول ما يتكون ثم يتككون المخ 
فالكبد فالطحال فسائر الأعضاء . 


إن العقل البشرى ملكة بالقوة مادية و مستعدة لتقبل الطباعاث المءقولات 
سواء أكانث معقولات بالفعل هثل الجواهر المفارقة أم كانت معقولات! 
بالقسسوة مثل الأشياء المحسوسة و بما أن هله المسوسات لا تحتوى ءلى ١‏ مجدلها 
تتحول إلى معقولات بالعقل و مما أن عقلنا ليس به ما مجعلها تتحول إلى الفعل » 
فلابد أن يكون ثمة فاعل مجعل المقولاث بالقسوة تتحول إلى ٠عقولات‏ 
بالفعل » ونحول عقلنا من القسوة إلى الفعل , وهلا الفاعل هو امسر 
العقول اللخالصة فهر العقل الفعال وهو بمنح العقل المادى شيثا أشبه ما يكون 
بالضوء اللى تمنحه الشمس لكل من النظر والألوان لتحوها من القسوة 
إلى الفعل , وكيا أن النظر يرى بواسطة نفس الضوء كلا من الضوء اللى هر 
سبب رؤبته والشمس الى هى غلة الضوء » والأشياء التى تتحول من مرثيات 
بالقوة إلى مرثيات بالفعل » فإن العقل المادى يعءقل » بواسسطة 
هذا الشىء الذى هو أشبه بالضوء بالأسبة للنظر » فى ذات الوقت هذا الشوء 
ذائه » والعقل الفعال الذى هو مصدره » والأشياء البى محتفظ الخرال بصورها 
والنى تتحول بفضل هذا الشىء من معقولات بالقوة إلى معقولات بالفعل , 


ويتمتع الإنسان بإرادة حرة فضلا عن تمتعه بالعقل » وكلاهها غايته 
تحقيق سعادته بواسطة أفعال عاقلة . إن السعادة الإنسائية تكن فى أن النفس 
نحقق درجة من الكمال فى الوجود محرث بمكمما أن تومجد بدون مادةلتصيبح 
جوهراً مفارقاً ولنستقرثى هلا الوضع إلى الأبد . إلا أنها ستظل مهما سمث 
أدلى مرثبة من العقل الفعال . 


إن الخيال يتوسط المواس والعقل » وهو ملزم للحواس و٠هىء‏ للعقل 
وللرغبة . وعندما تكون هله الملكات فى حالة سكون كا محدث فى النوم 
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أو ليحللها إلى أجزاها . وللخيال كذلك وظيفة أخرى غير حفظ وإنساج 
الصور ألا وهى محكاة المحسرساث والمعقرلات بل وامزاج الجسالى : 
فثلا'عندما يكون الجسم رطبا فإن اللحيال يقلد الرطوبة بأن ينتج صوراً للمياه 
ولاسباحة وعندما يكون الجسم بجافا أو حار أو بارداً فإن اللحيال ينتج صوراً 
مناسبة . فهده هى طريقته فى التأثر بمحالة الجسم » فهو لكونه قوة نفسية مخضع 
التأثشر من 'حرث الغاية لا من «حرث مادته وأحياناً تدعى الأعضاء صوراً 
مستعادة ونحاكبا وذلك عندما تنعكس هله الصور فى الرغبة . كيا تحدث 
فى حالة اارجل الذى يسترقظ فيضرب رجلا آنعر أو مجرى بلا سبب ظاهر . 
إن اللحيال يقلد أيضا المعارف الى تفيض عن العقل الفعال المعارف المعقولة 
وبالذات المعارف الحسية الحالية والمستقبلة . إنه يقلدها أحبانا فى النوم وأحيانً 
فى اليقظة . إن الاحيّال الأأخير نادراً ما محدث وهو إذا حدث فلعسدد 
صغر من.الناس > ,أى لؤلائلك الذين يكون يام من القسوة محيث إنه فظلى 
بطاقة فياضة تجحله حرا سواء فى حالة اليقظة أم فى حالة النوم بالرغم *ن 
انشغاله ابم تجلبه له الحواس والعقل . وفى هله الحالة تنعكس الصور المرئية 
. الى بفضلها يتمثل ( الحيال ) الأفكار الى تفيض عن العقل الفعال » تنعكس 
فى الحس المشترك وتلتقل منه إلى النظر ثم إلى المواء اللى مخترقه الشعاع/ 
النظارى وعندئل تنطبع بدورها وقد أصبحت خارجية فى العين لتنتقل إلى 
الس المشئر ك وليذبى ما المطاف فى اللحيال . مله الكيفية تصبح «هبة؛_ 
العقل الفعال مرئية بالنسبة للإنسان » وببذه الكيفية يتمكن الإنسان ٠ن‏ 
التنبق بالأشياء الإغرة . 


إناهذا الوضع هر أعلى درجة مكن أن ايباغها الحيال الإنسانى , 


(؟) المديئة الفاضلة والمدن الفاسدة 
إن الإنسان لامكن أن يعيش ولا أن محقق كاله إلا إذا عاش فى تمع . 
ومن المشتمعات الإفسانية م هو كامل وهنا ما هو فاسك . ويبلغ عدد 
امحتمعاث الكاملة ثلاثة ؛ اهتمع الكببر وهو الإنسائية والمتوسط وهو الآمة 
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والصغير وهو الملدينة . وإذا ما ذهبئا من الكل إلى اسلزء ء فإن امحت.»ات الناقصة 
هى ال رية والمركز والشارع والمازل . إن اللسير الكاهل بتحقق أولا فى 
لمدبنة وليس فى مجتمع أدنى منها . إلا أن هله المدينة بمكنها التطلع للثير بل 
وحفرقه . والملدينة الأولى هى المدينة الفاضلة وهى شببة بالجسم العضوى الكاءل 
والسلم اللى تتعاون أجراؤه لتحقيق الحياة وللمحافظة غليها . وكيا أن أجزاء 
الجسم الحى تختلف فها ينما وتلتظم اه رئاسة القلب فلابد وأن! ' 
يكون الأمر على 05 | الحو فى المدينة. . وكا أن القلب كذلاك يتكون أولا, 
اركدق ووه عاك الت اهدر ارو سيها فإن رئيس] المدينة جب أن يكون 
أكمل أهلها » ومجب أن يوجد أولا لتنظيمها ولتوجببها فهو رجل حققا 
إنسانيته بشكل كامل» وهو إنسان أصبح عقله بعد أن اكتسب كل العفو لات 
أصبح بالعقل وأصبح معقولا بالفعل أى أنه أصبح عقلا مستفادا وهو يتوسط 
العقل الفعال والقسوة الخااصة الخالية من كل مضمون » ونعبى بها العقل 
السبى بالمعنى الدقيق اكلمة » وخياله على صورة تمعله. قادراً على تقبل 
فيوضاث العقل الفعال وعلى ترجهما إلى علامات «حسية . والله يوسى لثل 
هذا .الرجل » وهو يفعل ذلك بواسطة العقل الفعال, الذنى يفرض! بالوسى 

على العقل المستفاد هذا الرجل ومنه ينتقل إلى العقل اللي ثم إلى الخال , 
إن هذا الرجل حكم وفيلسوف بفضل ما يتلقاه فى عقله السلى وهو نى 
بفضل ما يتقبله فى خياله معلناً عما هو كائن وعما سيكون بأجمل أسلوب , 


إن مثل هذا الرجل يكون رثيسا للمدينة رللأمة وللإنسائية الفاضلة . 
إن هله الصفات الحسوانية والعقلية والأخلاقية تنتج فى آن واحد عن 
استعدادات طبيعية وعن تكوين إرادى » و اجناعها فى شخص واحد هو شىء 
صعب » و لذا فنادراً ما يوجد مثل هذا الشخص . و لكن إذا ما وزعث هذه 
الحصائص على رجلين أو ثلاثة على أكثر تقدير محيث يتكاءلون فيا 
بيهم بدلا م ن أن تتجمع كلها فى رجل واحد فإن هؤلاء فى هله الحالة يكونون 
رؤساء أفاضل . وإذا ٠١‏ غابالرئيس أو الرؤساء الحقرقرون فإن الرئبس فى 
هسه اخالة يكون هن يتولى تطبيق القوانين الى أملاها هؤلاء السابق الإشارة 
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إليم » تللك القوانين الى تستوحى مهم عندما لا يكون هناك قانون , 
ولكن إذا ما جرد هن ارس السلطة فى الحظة ما من كل حكمة » فلابد هن 
انهيار الملك . فيكف هو عن أن بكون ملكا رتصبح المدبنة «هددة بالدمار 
بل هى تددر بالفعل إذا لم يأت حكم لرتولى شثونها . 


وى مقابل هله الملدينة الفاضلة توجد كل المدن المحردة هن الحكمة وغايما 
تضرع اسه هن :لد للق والسقادة بل فى أحد اللسيزاك انام 
الى هى خيرات فى الظاهر فحسب من قبيل الصحة واللذة والمال والجاة والقوة 
والالتصار » 1 هى كل هذه المسبرات مجتمعة ؛ وذلك فى ظل رؤساء 
حركهم فقط الهوى والمنفعة , | 


وبعض تفوس مواطى هله المدن الفاسدة ٠‏ تلك النفوس الى تتلقى 
أى الطباع هن العالى المعقول تظل ناقصة لأنمها متعلقة بأجساءها رلا توجد 
إلا ما . ولذا فعندما تففى الأنجسام تفنى هى بدورها . إلا أن النفوس الى 
تعمل بالرغم من معرفئها للحقرقة ولاسعادة تعمل بشكل يتعارض ومعر فا 
هذه ستبق لنتعذب . أما نفوس مواطى المديئة الفاضلة هله فستخاد لتحظلى 
بالسعادة نظراً لمعرفئها ومعايشما الحقيقة الكاهلمة » أى للعلة الأولى ولكل 
صفاتها وللعقول الخالصة وللأجسام السماوية والأجسام ٠١‏ فوق فلك القمر 
والنظام الى تننظ فبه وللإنسان ولكل ملكاته » والعقل الفعال الذى يبث 
فى الإنسان المعقولات » وللرئيس وللوحى » وكدالك الرؤساء الذين بجب أن 
بحلو | مله إذا ما أخطأأ » والمدينة الفاضلة والمدن الفاسدة ومصير أهل 
كل مبا . 


(ه) الخاتمة 
إن الإجال الذى بشعر الفيلسرف باللعاجة إليه فى خاتمة كتابه وكأله يريد 
أن يشرح لنا فيه خطته وهدفه » يقسدم لنا تفاصيل لهب فلس كاءل إلا أن 
هذا المدهب لم ينتج عن التأمل الشخصى للفارالى ولا يفسر ببيثته الشرقية 
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والإسلامية فى المقام الأول إنما هوقدأخذه كلية عن السريان الذى علموا 
المسلمين العلم البوثائى . حى عنوان هذا المؤلف يكشف عن مصدر محتواه : 
فالمدبنة شىء يوثانى ورومانى وليس شيا عربياً . وصيح أن الفارانى كان يذهب 
إلى ما أبعد هن المدينة فهو يتحدث عن الآمة وعن الإنسانية وهو يرى إلىا 
تنظم دينى للأرض وهو ٠١‏ يقرب فيه ٠ن‏ مفهوم اللعسلافة أو ريما بشكل 
أدى من نظرية الإمام الإسماعيلية وهو ما تأثر فيه كذلك مباشرة بأفلاطون عندما!' 
نقلللمجالالدينى وفى إطار واسع الجمهورية الأفلاطونية ورئيسها الفياسوف- 
الماك . إن كل ما يقوله عن الله وعن صفاته » وعن؛ صدور الموجودات 
والعقول المفارقة مصدره أفلاطونى محدث . وهو يتفق مع الإسلام فى كثر 
من النقاط » فهو يصص بقوة على و.حدة وبساطة وتعالى الله » وهو يعيد 
مجاملة أدلة أسائلته دون أن يتمكن هم ,ذلك من وضع نظرية فى القائل بإمكانما 
وحدها إنقاذ ,مفهوم التعالى الإلمى فى ذات الوقث الذى تدم فيه قاعدة 
صلبة لمعرفتنا بالله . وهو يتبع مرة أخرى أسائذنه معارضاً هله المرة الإسلام 
عندما يفسر أصل الموجودات بالصدور الضرورى بدلا ءن تفسيره بالكاق 
من غم , وهو لا حفل أبدا بالأخيل بتفسر النبوة يأمبا تعبير 6 للدقائق 
المعقولة » وهو ما أتاح له أن يدلى بدلوه فها يتعلق بالنص الدينى وهو ما فاتح 
الطريق إلىنظرية اللتقرةتين '» حقيقة خوالية وجاهيرية وأخحرى فاسفية مقصورة 
على الصفوة . ولايد أنكم لاحظمم بالطبع تصوره العجيب عن نفس إلسائية 
مادبة تصبح روحية بقدر ما تعرف من معقولات وكل ما يقوله بصدد هذا 
لهو تشويه لل.ذهب الأرسطى » أشويه يرجع إلى بعض الششراح اللدين جعلوا 
من العقل الإنسانى 'صورة مادية وسجعلوا من العقل الفعال جو هرا هفارق جعلوه 
عو الله ؛ عندما أخذو | صفة المادية بمعناها الحرفى وهى تللث الصفة التى (سهها 
أرسطو لعقلنا السبى انوع من النشبيه بقوة المادة , ّْ 


ا 

لقد ظل هذا الملهب فى جملته هر مذهب الفلاسفة المسلمين االاحقين 
سواء فى الشرق أم فى الغرب . رما طوروه وتعمقوه بفضل معرفة أوسع وأدق 
لأرسطو » وربما حوروه من حيث بعض التفاصيل إلاأنهم لم مخرجوا عنا 
أطواره العامة » أى عن تصوره تلكون » وعن مفهومه للعقل الفعال المضىء » 
وعن التفرقة بن الحكمة والنبوة » تلاك التفرقة الثى كانت أساساً للتأويل المحازى 
القرآن » فضلا عن قوله بقدم العلم الذى لم يفصح عنه صراحة وإن كان 
مفثر ضا ضمنياً مع الو ل بضرورة الصدور . لهذا بدا لى أنه من المفيد 
أن أعر فكم ١‏ بالمديئة الفاضلة ) . 


فكرة الفلسفة عند القديس توماس الأكويئى 


6 الفلسفة علد القديس توماس الاكوبنى:.) 
محاضرة الفاها الدكتور يوسف كرم 
فى الحلقة التوماوية فى الأسكئدرية 


لقد طلب هى الأب المددبر أن أحدثكم البوم عن التوءارية . وءن الطبيعى 
بالفعل أن تحاول حلقتكم ؛ فى سعبها لإرساء أسسها بشكل لمات يع إعداد 
استمر عامين » أن نحاو ل تحديد كل من معنى اسمها وهدفها . وأثم لا تنتظرون 
*ى أن أعرض لكم ؛ ولو فى خطوطه الريضة للغاية مذهب القديس وماس ( 
كا لا تنتظطرون ٠ى‏ أن أقوم مقارثئه ولو بشكل سريع بالنظريات المحديفة 
عدف تبرير تفضبلنا له . لن يمكنى إلا أن أظل قلقا فى عرضى بالرغم هن 
أن الكثاباث المعاصرة نحتورى على أعمال رائعة فيا يتعلق مبذا الموضوع المزدوج. 
فضلا عما سبق فإن موقفكم الم محدد سلفا : فألتم تأتون إلرنا إما كعار فين نمباء 
وى هذه الحالة لا تحتاجون للإقناع » وإما تأتون كباحثدن متعاطفين وفى 
هله اللحالة تكونون سحريصين على تبع أعمالنا . ولقد بدا لى أن أفضل مقدمة 
هله الأعمال قد تكون هى الرؤية التارعخية البى تببين أن اديس الأكويبى 
كان أول من صاغ فلسفة بالمنى امقر للكلمة فى زمرة امفكر بن المسيحيين » 
أى أنه كان أو ل من قدم تفسيرا عقلاني؟ خالصاً للأشياء » كرا تبين أن 
الفديس :وماس الأكويى قد أسدى لنا أعظ فضل » وأنه قد فرض 
لفسه أستاذاً لا جدال بصدده بعد أن فحصث فلسفته وبرركت هن قبل 
سلطة الكئيسة باعتبارها أكثر الفلسفات عقلائية حقيقة وأكثرها قدرة غلى 
إبرال العقبدة وعلى التصدى للفلسفات الأأخرى . 


وقبله كان التقليد المسيحى المدقد من القرن الثانى إلى القرن الثانى عشر 
إما أنيقابل بن حكمة الكتاب المقدس كمعر فة تقدم الحل الكلى لمشكلة الواقع 


(») نشرث فى « كراساث الحلقة العومارية ع 818أتشمط"” ماممم© عل ومنطو0 
السنة المامسة الندد ؟ » لوفير - ديسمبر م55١‏ ؛ صن 87" إلى :88 , 
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وبين الحكة البونانية الى تقدم «عرفة ناقصة للغاية وءزيفة فها نص عدداً 
من قضاياها » وإما أنمجعلإحداها أعلى مرتبة هن الأخدرى . ركان تالحكة 
البوئائية غندما شعرث بوجود الثالوث قالث بثلاثة أقايم ميايزة ومرتبة ثرئيباً 
هراركيا هى محاكاه كار يكائيرية للأشخاص الإلة الثلاثة » «غبللة بذلاك 
عددا دن المسرحيين , عدهات هذه الحكذة تماه؟ التجسد و احلاص والتراث 
ااروحى للسق الفائق للطبيعة » وكان اللسق الطبيعى بالأسبة لهسا هو اللسق 
الوحيد الشامل . وإذا كانت هى فى أسمى تعبير لما وتعى به الأفلاطوئرة 
فد حددث للإنسان غايته القصوى بأنها الاتحاد بالله فقد فعلت ذللت على 
حساب لبث ضحم ؛ لقد غاب علها أن الفارق بين الإنسان والله لا الى » 
وأن هذا الفارق لاتمكن للإنسان تخطيه إلا إذا سمح له الله ذاته بذلا 
وإلا إذا سائده بعون هائل . وكيف لنا أن تعرف أن الله قد سميح بذاك وإنه 
قد رفعنا إلى مرتبة عليا إلا إذا كان ذلك بو اسطة الوحى ؟ . و مما أن هذه هى 
المرتبة الوحيدة القيقة » أى هى المرتبة الفعلرة للانسان فلابد أن نضع أنفسنا 
فها دفعة واحدة إذا كنا نريد أن نتطابق مع الواقع » أى أن علينا أن ننطلق 
من المعطى الموحى به . لن نر فض ما قدمه اليوئان جملة فهو محتوى على مفاهم 
تمينة يممكنها مساعدتنا فى فهم العقيدة على أن تكون العقردة هى نقطة الانطلاق , 
وبالفعل كانت هذه هى صيةة الفكر المسيحى 139 1710658 
تسمه امه ارق الوقت الذى بلغ فيه القديس وماس سن التفكر الفاسى كانهذا 
الفكر بعر بأزمة حادة إذكانت الأرسطية الى لم يعرف مها قبل نصف قرن 
إلا بعض أجزاء المنطق قد دخلت الغرب بشكل صاحب » بعد أن نقلت 
إلى اللاتينية من خلال أعمال ابن سينا وابن رشد . كانت الأرسطية تبدو 
خط ر عدو للعقيدة وكانت السلطة حرم دراستها بشدة . رؤيت فببا ثنائية 
واضيحة كماما : : من سجهة هناك العالم وهن جهة 5 أخدرى هناك الله * ن غير أرة 
علاقة ممكنة بين الأو ل والثانى .كان العالم مها ( ى الأرسطة ) قدبما وضروريا 
بالرغم من تأكيدها لوجود نظام وغائية يس داله إلا أنها لم تفسهها إلى الله إذ لم 
0 الله فمها ثدالقا ولا راعيا للعالم . وأقل ما ممكن أن يقال عن مسير الإنسان 
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فما إنه ترك نبا للشلث وأن النصوص الى تعبى به كانت هن اللا نديد 
ومن الغموض نحرث إنها غالباً ماكانت تؤرل معبى ناف : إن النفس الإسانية 
لا تبق بعد فناء المسد , لم يكن هذا كفياً لتر م هذه الالسفة . 


لم يتأثر القديس توماس أبداً مبذا الكم الهائل من الأباطيل » فقد 
عراف كيف ياتصر غلما وذاث بتطبيقة لمبادئ أرسطو المتافيز يقية رشكل أدق 
ما فعل أرستطلو نفسه , لقد أذهله خاصة عمق و صلابة مبادثه يك أذهلته رحابة 
بنائه » ودقة تفاصيله فها هى فلسفة لم يجد التاريخ ممثلها فهى ندل على أقوى 
وأجح جهد بلله العقل البشرى فى اولته لفهم الواقع بوسائله اللماصة » 
و تمثل نسقا من الحقائق البى اكتشفت بطريقة طبرعية فى زهن لم يعرف الوحى 
حقائق عن الله و عن الإنسان والطبرعة فسقت كلها بطريقة عظرحة فى أطر دقيقة 
ألم يكن ثمة درس بمكن استخلاصه دن هذا الوضع .. ألم يكن النسق الأرسطى 
يبين لا أن ثمة محكمة طبرعية تفسر النظام الطبرعى بواسطة حجج عقلانية » 
حكة يجب اليز بعناية بينها ر بين الدكمة الفائقة للطبيعة الى تعى بعالم يتجوز نا 
بشكل لا نهاى والتى تقبل وئعر ف لا بأدلة مباشرة بل بواسطة الوسى ؟ . 


: يعط السابقون على القسديس توماس لأمر الحكة الطبيعية ولدلالما 
الحقرقية ولأمر تميزها الدقيق عن الوعى إلا اههاماً ضئيلا نه ن أجل البر هنة 
على الله حاول القديس أوغسطين البرهنة أولا على .حقرقة الكتاب المقدس 
الذنى يقول بوجود إله ؛ رم يشرع فى إثبسات الطابع العقلانى إلا ا 
حصل على الإمان بوجود الله آلحذا على عاتقه إثبات طابعة العقلانى » لم يفات 
أى جزء من فلسفته من مبدأ « أو هن لا تعقل(1)فى دلرلهالأنطولوجى الشهير 
اعتبر القديس وأنسم) أن تعريف الله التالى : ١‏ هو أكر موجود كن 
تصوره » تعر يفاً بدمبياً لكل عقل إنسانى » حى العقل الملحد ان مجه العام 

هو أن يرسخ قدمه أولا بصلابة فى الإممان ثم أن حارل إدراكه . ولقسد 
ترغل فى البحدث وبلغت ثنته فى قدرة العقل على التأويل حدا لم #ساول 
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موك التراجع غن القيام بإثبات ضرورة الثالوث والتجسدذا) ٠‏ ومن سجهة 
أخمرى كان اللفسديس بولافنتورا المعاصصر الفسديس توماس ومن المعار ضين 
لآر سطو بر جع باستمرار للمسريحم اللى هو ممور اللسق الفائق للطبيءة زرهر 
ماكان و يؤثر بعمق ليس فحسب على التصور الشامل اعقيدة بل على أدق 
تفاصيلها , 

هكذا كانث الحدود ببن مجال العقل ومجال العقيدة مطاطة . وهكذا أنكرت 
سالح العقيدة حقوق يقينية للعقل ونسبث له حقوق أخرى هى بالقطع من 
تصيب العقيدة وجدها . جاء القديس توماس فو ضع ادر د بطر رقّة حاسمة 
لقد أعاد إرساء أسس النظام الطبيعى وحلده بدقة وقصر الأسرار هن 
قبيل الثااوث والتجسد على العقيدة وحدها . وأشل ببعض الحقائق هى فى آن 
واحد موحى بها وما يدرك بالعقل الطبيعى » ولكنه أصر على أنما 
طبيعية فى ذاتها . قال : « إن حقرقة رجود الله والحقائق الإهرة الأندرى 
الثى تدرك بالعقل الطبيعى ليست فى ذالها إمائرة ولكنها بمهدة للإيمان لأن 
الإممان يفئرض المعرفة الطبيعية كما يفئر ض اللطف الطبيعية » وكيا يفير ضأ 
الككال القابل للكقال ) 2 و يعتقل 1 التعريف الأنسلمى لله مواجود ُْ 
كل عقل » إذ لاحظ أن بعض الناس يظئون الله جسانياً 0) » وهس|' 
ما يعار ضِ التعريف السالف الذكر ما أله فى الإمكان دائماً تصور جسم 
0 أى جسم بعينه . جب إذنإثبات وجود الله » وكذلك الحال باللسبة 

00 ما نبا لا تعطى العقل مباشرة و بما أن مضمون العقردة 
0 نفس ه كمر حى به +4 ن قبل الله , 

غير القديس ثوماس إذن المنظور ٠‏ ورأى أله مك ن الاعماد تمام؟ على 
1 . إن هذا الفرلسوف الذى ذاع ضيه معد 1 و كفيلسرف طبيعى 


ينف بالقطع مع العقيدة أكثر مما مما يتفق هعها أفلاطرن ٠‏ ديكق فهمه جردا 
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أو معرفة كيفية استغلال أنطولوجبته حتى يتحول مذهبه هن عدو لا يقهر 
إلى معين ثمين . واستغرق العالم القديس فى رسالته فشرح أعمال أرسطو 
مقدما لنا المللك أول درس ف الفلسفة فى العالم المسيحى » ولسدا الحدث 
دلالة ضخمة أثيث فائدته التطور اللاحق للأفكار . وبدءاً مسن 
أول القرن الرابع عشر وهم أوكام ثم هم تلاميله هوجم العقل بلا رحمسة ء 
لقد حكم عليه بالشك » ونقلت للعقيدة رسالة إ«دادنا باللقين الضرورى ٠‏ 
ولقدكون هذا النقد السلى فلسفة مستقلة فر ضت العجز على العقل وفى ذات 
الوقث ألكرث: 1 للعقيدة . وتضاعف هذا الاستقلال ع 
عصر الهضة » واختى احثرام العقيدة وحث عن أخلاق طبيعية وعن دين 
طبيعى . إنكم تعر فون تطور الفكر الحديث وتعلمون إلى أى مدى نجب تجادلتد 
لإر ساء أوليات العقيدة , وهذا الاستقلال لا يفارض العقيدة بل ينطلق 
من العقل وسحده وإلا وقع فى حلقة مفرغة جلية رءن أجل هذا هن راجبه 
استخدام مجموعة هن التصورات الى تختلف المدارس فى فهمها » أين نج 
الملاهب العقلانى الذى بقابل الفلسفات الأخرى على أرضها والذى مدنا 
بالتصورات النافعة ؟ . عند اديس توماس ؛ وعئده وله . فلا توجل 
مسألة فرض حا نفسه علينا إلا ووجدث حلا بواسطة «بادئه . هذه هى/ | 
الأصية التارية لإنجازه . لنجعل من هذا الإنجاز مرضوعاً لدراستنا 
الأساسية ولتنهل مزه بكل طاقتنا . 


فى مفهوم الفلسفة المسبحية 


فى مفهوم الفلسفة المسيحيةر.) 


عندما كنت أحدثكم ء ن الفلسفة اليونانية (1) قلت إن المفكر ين المسرححرين 
وجلوا فبها أداة قيمة للدفاع عن معتقداتهم ولعرضها وش دؤال سركان 
ا على الحال اللى كانت عليه غندء٠‏ انتقلت 
إلهم كأداة خالصة أم الأقرب للصواب إنها تأثرث باحتكاكها بالعقيدة 
ا و 0 
قدبما بدين بطرحه بطر يقة معاصرة لكتاب جبلسون العظم « روح الفلسفة ٠‏ 
المسبحية ؛ (5) 'حرث تطرح الفلسفة المسبحية بوضوم رحيث يبرهن علها 
مضاهاة الحلول » الى قدمها البونان هن بجهة والمسرحررن هن بجهة أخرى 
تلق المشاكل الفاسفية » بعشببا بالبعض الآثخر . تقد عرض جياسونآ' 
نظاريته أمام الجمعية الفلسفية الفرنسية ودافع عنها بقوة ضد المعارضين يسائده 
فى هذا ماريتان . وتمثلت المعارضة فى القول » اتفاقً هم العقلانية » 
بأن الفلسفة ما أنها عمل عقلاى خالص وما أن العقيدة) وهى رحى إلى » 
غريبة عن مال التعقل » فلا ممكن أن تكون ثمة علاقة بين الاثثين محيث 
( أنه يمكن أن يوجد مسيحيون فلاسفة » ولكن يستحيل و«جسود فلاسفة 


مسبيعحيان 4 7 


وجيب الأستاذ جيلسون بأن التاريخ هو الذى جعلى أواجه هسله 
« الحقيقة المعقدة » حقيقة أن العميدة هى البى تحرك العقل » » فى أثناء 


(ه) ملخص الحاضرة الى ألقاها الأسعاذ يوسن كرم منشورة فىو كراسات الملقة التوماوية » 
'”6اةتطمط1 6لمنم6© 80 وبموتطة6”“ 7 السنة الأولى » المدد الثالث » القاهرة 
يوليؤق؛؟5١‏ » العدد " » صن 6١1--م١‏ 
)١(‏ ألفر : كراسات الحلقة الترمارية ‏ *'مأةأتصمط1! وافمم© ناك 5موتطوم'" 
السئة الأولى المدد الأول . 


(9) قلعو بيهأ؟ بتمطه ,,أه؟ 2 ,مهنمف منطممةملتطم” 3815 التوده ”سآ 
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وزادى ٠"‏ للمس جين الفلاسفة صادفث مشاكل استحدث حلرها بالقطع 
دن الوحى .. هناك إذن فلسفة «سيحية .. و بعد التحقق ٠ن‏ هذا الأمر بق 
علينا تفسيره » كما ببى علينا نحديد العلاقاث الى تر بط الفلسفة بالعقيدة . 
وهذا اتحديد كان هو الموضوع الذى دن أجله تدسل الأستاذ ماريثان و الى 
أرى لإشارة إلى نقاطه الحو هر بةكيا جاءت فى الكتاب الصغير الحم والمركز 
١‏ فى الفلسفة المسيحية  )١(‏ الى أعاد فيه عرض فكرته بعد تطويرها , 
وليس لى هن «طمع إلا حملكم على قراءة هؤلاء المؤلفين 5 


ونحدد الأستاذ ماريتان مبدأ الحل دن اللحظة الأولى : هو التفرقة ببن 
١‏ طبيعة الفلسفة وبين احالة التى توجدعلا بالفعل فى الفرد الإنسانى » فطبيعة. 
الفلسفة تتمثل فى أنها معرفة الواقع بواسطة القرى الطبيعية للعقل الإنسانى . 
و ما إما كذللك م فهى لا تعتوك على العقردة لا من حرث ٠رضوغعها‏ » رلاءن 
حرث مبادتها » ولا من بحرث مناهجها » ونعتها بالمسرعحرة لا يشير إلى ٠١‏ عمال 
ماهيئها ؛ (وهذا هو الجائب الحقرتى فى الموقف العقلانى و الذى علرنا تلكره 
'من جانبنا وسلتبين بعد ذلك لماذا ) .. رومع ذلك فإن التفلسف هو عمل فرد 
مئعين يفكر بواسطة «نفسه» : هذا هو علة تعدد الفلسغمات البى سيجلها 
لتاريخ » وهو تعدد بحملنا على تأمل «الخالة) بلا مشقة . إن نفس المسرمحى 
تتميز بالقطع عن نفس غير المسيحى .. إن العقردة تقدم للأرل عدداً هن 
الحقائق الى عليه الإعان مها . فكيف بمكنه أن يتجرد مها وأن يتفلسث 
كا لو أن اللهلم يتكلم ولكن ما أن الله قد تكلم فئمة نتائج تترتب على ذلك . 


أن الكلمة الإلهية نحتوى من جهة على أشياء هى فى سحد ذانها تنتمى 
للفاسفة ولم يعترف بها الفلاسفة فى حقيقة الأمر بوضوح وإ نكانوا لم يتجاهاوها 
تماما . وهنا أحللكم للفعسل الذى يفتتح «ؤلف الأستاذ جياسون وفيه يثبين كيف 
أن المسسيجيين » درن أن بتتجاوزوا إطار الفاسفة » بل رهم يقتصصرون على 
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تطبيق المبادىء الثى كان أرسطو قد أوضحها » وإن فعلوا ذلك على وجه أفضل 
مما فعله هو » كانوا يستبدلون الوحدانية بتعدد الآهة المشرق والإونانى » 
ويسنبدلون الخلق بالتنظم البحت لادة وجدت قبلا . إن هذا الاستبدال 
المزدوج » اللى ثم بطريقة عقلائية م مثل كالا أضيف للمرتافيز يا و فائدة 
خالصة للفلسفة عجز عبها عباقرة من أهثال أفلاطون وأرسطو . هن وجهة 
النظر هذه إذن وجد وفقاً لتعبيرا الأستاذ ماربتان ١‏ إضافة إمجابية من قبل 
العقل للعقيدة وإِث كانت هذه الإشيافة تلتمى المجال الطبيعى ويتشتخصبا 
العقل وفقاً لأسقه هر » , 

إن كلمة الله تحتوى فضلا عن ذلك على ( أشياء كانت الفاسفة تعرفها 
جيداً ولكلها كانت تثردد كشراً بصددها . وعلينا أن نقول إن هله 
الأشياء كانت بالأسبة للفاسفة تأكداً وليس حرا » . سأذكر خلود النفس . 
لقد آمنت كل العصور القدعة بذللك » متأثرة بالعقردة البدائية بالنزعة الأساسية 
الموجودة فى الطبيعة الإنسائية . و لكن ما أن يشرع العقل فى فحص عناوين 
هله الأشياء حهى يشعر أله قد غمر مبذا القلق اللى عبر'عنه أفلاطرن بطريقة 
رائعة (٠‏ سيحياس':. إن المعرفة البقيئية فى الحياة الحاضرة باللسبة 4 هذا 
النوع إن لم تكن مستحيلة فهى على الأقل بالغة الصعوبة ... لابد أن نجتهد 
لتحقوق مثل هسه الاحهالات , .. عدم ترك فرصة التعلم ؛ أو البحمث اغهاد؟ 
على النفس » أو م لتراثنا الإنسانى » إن عجزئا عن هذا أو ذاك » ما هر ى 
اللهاية أفضل وما هو أقل مو ضعاً للشلث ومبذا نستسم الوح خشى ليحدانا » 
وعليه بمكن أن نغامر بالقيام برحلة الحياة نظراً لعدم وجود إءكانية لأسير 
فى الطريق بواسطة وسيلة التقال أكثر صلابة ويشكل أكثر أماناً و بقدر أقل 
من المخاطر ... أريد القرل بفضل العقيدة الإهرة » . وبعد أن عرض 
أفلاطو ن براهنه ومن بينها ذللشي الذى نظنه الحقربى واتقرى . كتب : 
« سيمياس : إن عظمة المشكلة مع ذلك ... » والاحتقار الذى أكنه للضعف 
الإنسانى يجبرانى على الارتياب بعض الشىء فى أعماقق دن هله القضايا . 


41س 


يسول سقراط لا يقتصر الأمر على ذلك فحسب » إنما صصة عباراثاث تمتد 
لتنسحب أيضا على مقدماتنا .. فهما كانت هذه جديرة بالإمان ما فهى!. 
تستحق .مع ذلك فحصا أكثر دقة ٠‏ (1) وبذلك يستحق كل الاستدلال 
المر اجعة و بالذاث لعدم ر جود عقيدة إهرة , ونفس الأردد لجسده عند أرمطو 
بالرغم هن أنه من اليسير نيا فل اويل اك او جعاطين "أن لضن فنا 
ولكن ولهما السبب بالذات » فإن احتياجه لمثل هذا التأويل ركون المسرحيين 
فعلوا ذلك هر الجدير بالإشارة إليه , : 


وختاماً فإن الوحى نحنوى على ١‏ أشياء فائقة للطبيعة بالضرورة » أشياء ؛ 
يوضحها اللاهرث بالاستعائة بالفلسفة . كيف لا تتعلل هذه الأنخيرة كرا 
هن جراء هله المساهمة ؟ وهكذا فإن عقائد الثالوث والتجسد يثيراذ1| 
«شكلة الشخص, الميتافيز يقية و مجعلنا سر القربان المقدس اتعمق همهوم 
اجو هر و طبيعة العلاقات الى تربط بين الجوهر والإعراض »كا أن بعض!! 
المعجزات تثير «شكلة تدا الأجسام ودشكلة تعدد أماكن الوجود ؛ ححريث! | 
أله يجب أن لكرر أن « العقيدة ة تحرك العقل » » وإن ظل الأسقان »مابرين 
بالرغم هن اتحادهما البو هرى . 


وليس هذا هو كل مافى المو ضوع .. إن الأستاذ مار يتان يشير إلى حالة 
« خاصة جداً هى حالة الفاسفة اللحاقية الى عوجت فنبا ( أى فى الفلسفة 
المسيحية ) بشكل واف » . إن المسألة تطرح على /النحو التالى . إن العقيدة" ' 
تخيرنا بأن. الإنسان سقط على الأرض وخلص وبأنه بالتالى ليس فى حالتها ' 
الطبيعية البحتة الى تتناسب مع ماهرته » ولكنه فى حالة فائقة للطبيعة هى 
هبة بلا مقابل من الله . وينتج عن ذلك أن عل الأخلاق الدى ,درس الإنسان 
من -حيث ماهيته وليس هن حيث حالته المتعيئة لهو بالضرورة غير «طابق 
لموفموعه . وليكون علم الأخلاق مطابق للإنسان الحقيتى المدعو اللتصرف 
فى دود الشررط الواقعية الى وضعها الله » فإن عليه أن يستعير من 
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اللاهرت معرفة الغاية الحقيقية القصوى للإنسان الى هى الله نفسه فى ألوهيته 
( نللك الغاية الى لا مكن المخلوق أن يبلغها من حرث هو كذللث ؛ وإن كان 
الوق الذى أصبح فائقا الطبيعة يمكنه ذللك ) وكل نسق الحياة واللطف هبات! 
اأروح القدرى حى ١‏ بتقسدم بعد ذلك بواسطة المممعج الخاص به وحى بوضح 
بطريقة عقلانية التجربة الإنسائية » . إن العلم الأخلاق يظل علما 0 
وفلسفة وهو يتميز عن اللاهوت بواسطة الميج ونور المعرفة بالرشم هن 
الثقاء الات لب للزرونا ا لسلا سه مم 

للكلمة وبشكل دقيق بفضل طبائع موضوغها . وما علم الأتعلاقيالطبيعى 
بالنسبة لمانا العلم إلا نوع من القشرة اللحارجية ومن المهيار) . 

ثلاث هى مكوئات مفهوم الفاسفة المسرعحية الى ذرى من خلاها ,من جهةل, 
أن تسمية مسيحية هى”صفة داخلة لفلسفة ينها وجدتا لير الكامل) 
لها فى مذهب القديس توءاس اكريى ؛ راركار 1 ندرى أن 
«١‏ الفلسفة تجد نفسها فى النظام الى فق أفقيل خروط المارئئة أى :فى 
و ضع مز ) وذلاك بفضل العون اللنى تلقاه من الوحى الذى إثبر هما 
الطريق . 


نييما رايع 
مقالات متنوعة للاستاذ بوسف كرم 
فى بعض المجلات العلمية وعرض لبعض كتبه 
اختيار: 
د ٠‏ عاطف العراقى 


والقالان على النحو التالى : 
-١‏ الفضيلة جمال النفس ( مجلة الكئاب ‏ ينايبر سئة ١155/8‏ ) 
 "‏ نقد لكتاب « محمد عبده » 
ناليف د +٠‏ عثمان آمين ( مجلة الكئاب - مارس سلة 1545 ) 
ل نقد لكثاب مبادىء علم النفس العام 
اليف د ٠‏ بوسف مراد ( مجلة الكنئاب ‏ أبريل سئة 1544 ) 
: - نقد لكتاب مناهج الببحث عند مفكرى الاسلام » ونقد امسلمين للمنطق 
الارسططاليسى 
تاليف د ٠‏ على سامى النشار ( مجلة الكتاب - مهايو سئة /154 ) 
ه ‏ نقد لكتاب الادراك الحسى عند ابن سينا 
ناليف د ٠‏ عثمان نجانى ( مجلة الكتاب ‏ فبرااير سنة 19559 ) 
*- نقد لكثاب مؤلفسات ابن سينا 
تاليف الأب جورج قئواتى ( مجلة الكتاب س ديسمبر سئة 150٠‏ ) 
تاليف البير نصرى ادر ( عجلة الكناب ‏ وفمبر سئة 150١‏ ) 
م القددء ابراعيم مدكور لكتاب بوسف كرم : ناريخ الفلسفة الأورببة 
فى العصر الوسيط 
مجلة الكائب المصرى ‏ فبراير سئة 1951 
- نقد د +٠‏ محمد يوسف هوسى لكتاب تاريخ الفلسفة الحديثة 
ليوسف كرم ( مجلة الكناب ‏ يوليو سئة 1545 ) 


١ 5-5‏ - 
الفضيلة جمال النفس 
بقفسلام: 
يوسف كرم 


مجلة الكتاب - ينسابير سئة 15144 
عدد خاص عن الجمسال 


الفضيلة جمال النفس 


« أينها الفضيلة » ما أنث إلا لفظة وحسب » ؛ كلمة أرسلها « بروتوس » 
وهو مزمع الانتحار ؛ وقد أحفق فى إنقاذ روما من الطغيان . كلمة طاا 
أرسلتها » قبل بروتوس وبعده » نفوس شريفة آمنت بالفضيلة وكلفت مما ؛ 
وجاهدث فى سبيلها أعداء فى الداخل هى الغرائز اللباممة » وأعداء فى 
الخارج هى هذه الغرائز اسلداعحة متعدية إلى المتمع جاعلة منه غاب ذثاب , ؛ 
فكانت نلك النفوس تنتصر مرة وتنبزم مرات ؛ فتن هن هذا التعارض 
القاسى بين أمنيثها فى حياة فاضلة » وعنت تلقاه من نفسها ومن الآخرين » 
فد الاك صاح الفسلريس وين : ولا أصنع احير اللى أحيه » 
وأصنع'الشى الذى أبغضه ٠‏ ثم الها عاط رع هر أن لقم د 
لا تكون سوى سراب ادع رامح متفك . هذا فضلا عن نفرس أخرى 
كثيرة عدت الفضيلة صفقة خاسرة » ورت من الفضلاء ينفعون الغسير 
ويفضرون أنفسهم »كا قال (هو مبروس» , 


لنفئرض هذا هنبة » وإذا مضينا من هلا الافتراض التقينا مع 
أتباع ادهب الحسى أو التجريى » اللين لا يؤمنون إلا بالواقع المحسوس 
من التجربة الظاهرة والباطئة » ويتعخلون للم مبدأ فى مردان العهلل : إن الخير 
فى اللذة الحسية » وإن الشر ى, الأم الحسى ثم يتقسمون طائفتين : طائفة 
تنشبث ببذا لمبدأ على إطلاقه » ويكنى أن نقول إنها طائفة السو فسطائيين 
0 ؛ فى حين يدرك رجال الطائفة الأخرى أن اللذة المطلوبة لذاتما 

ر ثلفاً وألا ؛ 00 إلى ضد الغرض المقصود منبا » وأن الألم المهروب 
0 قد يكون ؛ أحياناً كثيرة » سبيلا إلى لذة كبرى » 
كتعاطى الدواء أو زر اللزايحة اابتناء الفيسة :واليقاف و .واف امفقر ل وز 
ثمة تقسدير الفعل لا من حيث للته أو ألله » بل من حيث لأرجته على ه.دى 
العمر ؛ وتسمى هله الطائفة بالمدرسة النفعية لإيثارها المنفعة الأنجلة على 


حك اق ةبت 


اللذة العاجلة . وموقفها تقسدم ظاهر بالقياس إلى موقف الطائفة الأولى ؛ 
فإنها إن استبقت اللذة غاية لا تستبقما قانوناً . بل تخضعها لقانون المنفعة » 
وتصل بذلك إلى تنظم الحياة وتقر ير الفضائل المتعار فة : ففضيلة الحكمة تو ازن 
بين الللات وتؤثر النافع منها على اللاذ فحسب » أو توازن ببن الألام و تؤثر 
ل النافع منها على اهرب هله ؛ وفضيلة العفة تؤثر الاعتدال فى إرضاء 
محاجات الجسم بغية اتزانه وهدوثه وتفادى الألم اللى مجره الشر ؛ وفضيلة 
العدالة تؤثر إعطاء كل ذى حق حقه نحوفاً هن الانتقام » وفضيلة الشجاعة 
تيد العفة ضد إغراء اللذة » وتؤيد العدالة ضد إغراء الظلم . 


علىأن لذات الإنسان ليست مقصورة على لذات الجسم والمال والسلطان » 
ولكن هناك لذات رفيعة لها قيمة فى ذاتما » ولو لم يصاحها شىه هن تللك 
اللذاث الى يظعا النفعيون جملة اللسير الإنسانى . بذا قال العقليون ىكل 
زمان ؛ بل قال به ٠‏ جون ستورات مل أحد أركان المذهب النفعى فى 
القرن التاسع عشر ؛ وقد رأى أن شبادة الوجدان تفرض علينا اعتبار 
هذه اللذات الرفيعة وتقدمها على الأخرى » ولحص رأيه فى عبارة 
مأثورة عنه تقول : وخسير للمرء أن يكون سقراط «علبا ٠‏ ن أن يكونا 
خنزيراً راضياً » . من البين فى الواقع أن لذة العقل أرفع وأجدر بالإنسان 
من لذة اللمس » وأن للأعلى التقدم على الأدنى ؛ ولا نسوق فى هذا المقام 
للقدليل على وجسوب تقدم العقل إلا هذه العلامة الظاهرة » وهى 
أن العقل يعرف املس دون أن يعرف منه » وأنه حك عليه ويدبره ' 
وإذاكان الأمر كذالك لزم أن قانون الإنسان يجب أن يعين بالنسبة إلى العقل » 
وأن الغاية 3 الإنسانية نماء الإفسان ها هو طبيعة عقلة » وأن كل اه ن شأنه أن 
يعاون على هذا العاء فهو خير . وكل ما من شأنه أن يعوقه أو يقضى عليه 
فهو ششر » وماذا عسى أن تكون الطبيعة العقلية إلا أن تكون النفس ؛ وما عسى 
أن تكون اللحياة العقلية إلا أن تكون حياة النفس ؟ إن فكرة النس ثبين و اضحة 
١‏ ضرورية حالما درك ضرورة تنظم سحياتنا و نتحكم قُْ محساسيتنا ولو إلى 
حد ذ ثبل » إذ لا بعقل أن ١‏ سخساسية تخالف طبيعها وتقهر ميوطا 0 


اه - 


د ل مباينة لمسا , وإذاكان ذلك كذلك تبدت لنا الفضيلة فى وجهها الصحيح ؛ 
فقد اعتقد النفعيون أمها الفعل الدى يلج فينا رضى حسباً لكرنه صادراً عن 
موازئة وحساب » ولكلها فى بداهة العقل وصريح الضمير العام الفعل 
اللائق بالإنسان من حيث هو عاقل مهما يكن من أثره فى الحياة الحسية ٠‏ 
إن الئاس جميعاً يدركون هذا » وجلون الفضلاء منهم . من ذا اللى لا يدرلك 
أن الاحتفاظ بالرشد أخلق بالإنسان من تضوهه بالسكر ؛ وأن الصدق 
أجدر به من الكذب » وأن المروءة أليق به ءن اللحبث والغدر ؟ وقد حتاف 
الناس فى قيمة بعض الأفعال » ولكن اخقلافهم يرجع إلى اخثلاف الظروف 
أو إلى لطأ أو إلى الجهل أو إلى الغرض والهوى : وهسلده كلها أسباب 
عار فية لا تيجب معى الفضيلة فى ذائه . إن الفضائل من البداهة فى العقل ؛ 
وإن نتاتجها ونتائج أضدادها من الوضوح فى العمل © بحيث لا بقع اللعطاً 
فا إلا عرضاً . 


وما إن ندرك معاى الفضيلة والعقل والنفس حى نوقن أن الإفسان يمثل 

فى هله الطبيعة عالما مغاير] لها هر عالم الروح ؛ ونظلاما مبايناً لنظامها هو نظام 
[ الحلقية . إنه عائش وسط الطبيعة المادية » خماضع فى جسمه لقوانيها » 
ولكنه نمس فى نفسه علو علبا لا يقدر ؛ لأنه عن جئس آخر لا يقاس 
إلى المادة ولا تقاس المادة إليه . فليست الحلقية تلك الموازئة الوضبعة بين 
اللذات والآلام ؛ وما الفضائل الى يعرضها علينا النفعيون إلا أشباح للفضائل 
الحقة » مطابقة لها فى الظاهر خالية من روحها ولبا . لا بعد الفعل فاضلا 
إلا إذا صدر عن حكم المقل » وفعل احتراما لمكم العقل » هله هى 
الخلقية , أما إذا صدر عن عامل آآخر فلا بعد فاضلامهما يبلو جملا ؛ 
مثل أفعال « الأبطال » ااصادرة عن الزهر والفخر أو الفوز يجائزة ما . رليست 
الفضيلة امتداداً لبعض الأفعال « الغيرية ؛ فى الحيوان »كنا يصورها أصصراب 
نظرية النطور »© فإِن هذه الأفعال تشاهد أمثالها فى الإنسان رتصسلر 
عذوا بدافع الطبيعة » ولا تصير حلقية إلا إذا أرجعت إلى نظام معقول 
وأريدث مبذا الاعتيار © إلا لم رج من دائرة الةانون الطبيعى الذى 


ساارة ةد 


! يرجع إلى المادة والحس وينغل» طبعاً ؛ إلى دائرة القانون اللخلق البى يرجم' ' 
إلى العقل والروح وينفك بالاخقيار . ويبين الفرق بين القانونين بككل وضوح 
متى ذكرنا أن أنصار التطور يةرون « غيرية ؛ الأم الى تعرض نفسها للخطر 
دفاعاً عن صغارها ؛ حجة أمها تعمل على صبانة النوع ؛ ويتكرول ١‏ غيرية ) 
بى الإنسان الى تتجلى فى أعمال الير ومنشئات الإحسان محجة أمها معارضة 
لقانون الانتخاب الطبيعى » أو تنازع البقاء اللى ينصب لنا مثلا أعلى فى 
الحرب وحق القسوى » ويقضى برك المرهى والمساكين للظهم العاثر . 
إن هؤلاء الفلاسفة لا يعدون دائرة القانون الطبيعى » ولا يردن فى الإنسان 
إلا أله حيوان منتج ومسبلك ليس غير » ولكن القانون الى يعارض 
الطبيعة المادية ولا يستنبط مها » والفضيلة تؤلف دائرة قائمة بنفسبا » 
وترفع الإنسان فوق سائر التيوان بالماهية لا بالدرءجة فقط . لا يعنينا أن 
ينكس فى هله النقطة الخط الصاعد من الأميبا إلى القرد كما يقولون » 
إنما الى يعنينا » والذنى بحتمه المميج العلمى الصحريح ء أن لتفهم هذه الظاهرة[ ' 
الى تسمى بالفضيلة » وأن نعرف لما مقاءها ومقام الإنسان , ماذا لو 
اعتقدنا أن الإنسان « عالم أصغر » ؛ كما قال القدماء » مجمع فى ذاتم بين 
المادة المحض والروح امخض » فى مزاج هو نسيج وسحده »؛ فيقف بين العالمين 
الأسفل والأعلى شاهدا على تألق الروح فى المادة ؟ لا شىء إلا أن نفرا من' 
الفلاسفة قرروا اعتسافاً أن كل موجود فهو بالضرورة مادى . على أن من 
يدرك الفضيلةح ق الإدراك يقتنع بأمها شىء جديد فى الطبيعة » وأمها فها سرجمال'” 
لا يعدله جمال» وسر كرامة .حيث لا توجد كرامة » حى مع واجود العلم 
والفن » فإنهما إذا تجردا عنهاكانا أداة شر ومو ضوع مقت واحتقار » فى حين 
أنها أداة شير وموضع حب وإكبار » ولوتردت علهما . إن النفس الفاضلة 
جميلة حقا » وأن جماها ليممر الناظرين . 


إذا عر فنا الجمال بأنه باء الشىء التام المتناسبالأجزاء » وإذ قانا إن 
القوة جميلة 4 وإما أجمل فى اللى يضبطها مها ف اللى تصدكر عله 
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بلا ضابط » وإن إفاضة اللحير ولشر النعبم جبال ‏ كانت النفس الفاضلة 
جميلة من هله النواحى الثلاث : أى من ناحبة كونها متناسقة وعلة تناسق » 
ومن ناحية كونها قوية حرة ؛ ومن ناحبةكومها مدر خير وبركة . 


إن للنفس الواحدة البسيطة فى -جوهرها قوى عدة أو وظائف : مها 
قوى إدراك كالحواس وانيلة والذاكرة والعقل ؛ ومنها قوى ححراة نامية 
ترجع إلى الجسم . فإذا دبرتما وفقا لحك العقل حققت فى ذاتها صحة وجلا : 
والصحة تناسق غناصر أو أجزاء » واللهال مباء هذا الئناسق » بل حققت 
صحرة الجسم ؛ وتكلمك قله مسحة من الليال. ٠‏ خبال الصيحة + :وذلك:اعليال 
الذى تشعه الفنضيلة على ملامح الوجه » فتجعل الشخص مقرباً إلى القلب 
محبوباً » ولو كان وجهه دما . وإذا تضافرت نفوس كثيرة » ولو على 
بعض الفضائل » حققت ف الحتمع نناسقاً وألفة وسرورا . أما إذا تهاونت 
النفس فى تدبير قواها ؛ ول نازم كل قوة حدها المعقول . تورطث فى هماسد 
جمة يأخمد بعضها برقاب بعض » وورطت الجسم فى علل جمة » ركان 
الشخص بغيضاً مقوتاً متقراً » ولو كان جميل الخلقة . وإذا فسد الكل ؛ 
أو فسدت الكثرة » واممّهن الصالح العام » انطلقتالرذائل تتغالب وتتقاتل » 
ونحول المتمع إلى جحم . هكذا عرف البونان الفضيلة فقالوا إن غلاهما 
التوسط بين طرفين ملمومين » لأن التوسط والقصد والاعتدال ترتيب 
الفعل حيث يصدر كا ين 2 أو ثرتيب قوى عدة حرث خضع الأسفل مها 
للأعلى » وهلا غاية التناسق . وإن قوم دكا ينبغى »و « مخضم الأسفل 
للأعلى ) يصحح ما قد يشعر به لفظ التوسطمن أن الفضيلة أمر سبل يسير : إنما 
فى كل حالة ما حكم العقل بوجوب فعله فى تلاك الحالة » فهى إذن بالأسبة إلى 
تلك الحالة قمة وذروة » أى كل الحر الذى نحتمله الحالة ؛ وفى بعض الحالات 
قد حكر العقل ببذل كل ما نملك بل يبذل الحياة نفسها » هثل| إذا كنا بسبيل 
الدفاع عن الددين أو الوطن أو الشرف » لأن خحيراتنا المادية » و لأن حياتنا » 
أمور سفلى بالقياس إلى مير نا الروحى . وذللك هو التناسق فى أرفع وأجحل 
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مظاهره حيث ١‏ تتجمع النفس فى نفسها » » وتتبل كل ما عداها » شاعرة 
بر فعا مغتبطة بتضحيما . 

التنسيق سمل القوى الخحر بإزاء ما يسق ؛» وهذا رجه آآخر لجال 
النفس الفاضلة . وكأن قدماء الحكاء الذين أشرفوا على وضع ألفاظ اللغة » 
ونقل دلالها من الماديات إلى المعئويات » قد فطنوا إلى هلا العبى . فلفظ 
١‏ الفضل ؛ فى العربية يعنى البقية والزيادة أى ضد النقص »؛ رلفظ ١‏ الفضيلة ؛' 
يعبى خلاف النقيصة . فكأنهم أرادرا أن يقولرا إن ١‏ الشهيلة ) رفرة 
فى النفس » وأن الرذيلة نقص . ولفظ الفضيلة فى العربية يعبى أبفساً 
المزية , كذلاث استعمل أفلاطون وأرسطو هذا اللفظ للدلالة على سخاصية الذوء 
ووظيفته وعلى حسنه منى كان حسئاً » وعلى حسن فعل الفاعل » فنجدها 
يقولان : فضيلة العين أو الأذن » وفضيلة الكلب أو الفرس » وفضيلة 
الصائع أو السياسى » وإن فضيلة القائى أن يعلم إن كان قول الحطيب حقا » 
وفضيلة الحطيب أن يقسول الحق . وكلمة ١‏ ودمتا؟ ؛ اللاتينية ندل على 
اللقوة البدنية أو المعنوية ؛ وقد ادر هذا الاستعال إلى الأوربيسة 
الحديقة »؛ فيقال بالفراسية مثلا ١‏ تصدامه*! مل واأنسمهك دم امد 
ويراد ما للأفيون من مزية أو خاصية أو قوة مئومة . والواقع أن الفضيلة 
الحلقية قوة وحرية . ليست قرة الإنسان قوة بدنية » وهن هذه الوجهة 
ثرى أن التطور البيولوجى قد أخفق شر إخفاق » و انحط دون ما بلغ إليه 
فى كثير من الحبوان . هل كانت الطبيعة تعلم أنها تعوضه هن هذا الضيف 
ضرباً آآحر من القوة ؟ إنها إذن عالمة » إنما إذن الله . وايست القوة 
الإنسالية مجرد الثقافة والتثرف الفى ؛ على ما توهم تيلشه » فذهب إلى أن 
من حق الإنسان المثقف أن يستخدم -جمهرة ببى الإنسان عبيدا وآلات لثقافته . 
قد يكون ١‏ السبرمان ؛ حيواناً جميلا ؛ ولكنه فى اعتبارنا إنسان بشع غارة 
البشاعة » تجرد من كل صفة خلقية وعاطفة إنسائية , إن القسنوة ضبط الأمور 
على ما يلبغى فى حكم العقل ؛ وقدعا فطن الحكماء إلى أن القسوة اللقة 
ضبط الأهواء الجامحة » وأن هذا الضبط أعسر من ضبط الدرل وتدريخ 
البلدان , وليست الحرية اتباع الحوى والعبث بقم الأشياء » ولكلبا السدرة 
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غلى اختيار اللاثق فى اعتبار العقل . ولا يسى «ثل هله اسدرية إلا إذا دعحث 
انفس إلى مستوى العقل » فيزت بينها هى ربين الأشياء ؟ رعرفت أنها هى 
1 فع من الأشياء جميعاً » بحينذاك » قستطرم أن نقف بإزاثمها حرة مكتارة . 
أما الرذيلة أو التقيصة فتضعف دون هذا المستوى الرفيع » وتهبط بصاحبا! 
إلى غبودية الشبواث » وتكلفه ضروباً هن الذل والهران » ولجسرده هن 
كل شخصية وكل كرامة . يروى أن الإسكندر قصد إلى رؤية ديوجانس 
فى دنه » فقال له ذلك الفياسرف الغريب الأطوار : ١‏ تنح لقد حجبث 
الشمس عنى ؛ » فأقبل عليه القسوم يعنفونه فقال : ٠١‏ لى وهذا الللك 
العظم ؛ إلى لا أرجو منه نعمة » ولا أرهب ثقمة ؟ ) هذا الليواب خير 
تعببر عن اللخرية الحقة التى لا نجد للدنرويات » رءا يلابسها هن للة أو ألم » 
قيمة فى نفسبا » ولا ثراها حقيقة بأن تطلب أو تجتلب . وهله الحرية 
جال حاص بالنفس الفاضلة » ومظهر رائع للقوة اأروحية . 


الزيادة اتى تدل علما كلمة الفضيلة تتعدى إلى خارج » أى إلى إعوائنا 
فى الإنسائية » فتجعل من النفس الفاضلة مصدر شر وبركة . إن الإنسان 
«دلى بالطبع » ولم مار فى هذه القضية المكرورة سوى الفلاسفة الذبن يعتيررن 
الإنسان حيواناً ليس غير » بالرغم من الدلائل الكثيرة على استحالة بقاء 
الإنسان متوحداً » فضلا عن استحالة مو قواه العقلية وازدهار الحضارة 
دون اجماع وتعاون . بيد أن الاجماع ليس نفعا محضاً » بل إنه بغفرض 
تضحبات قد تذهب إلى الأزول عن امال كله أو عن اللحياة نفسها » أى 
إلى محر النفع الخاص الذى هر الدفم الأصيل فيا برى الفلاسفة التفعرون . 
ولقد حاروا فى التوفرق بين الصالح العام والصالح الخاص » بين الأثانية 
والغغرية » فقال فريق منهم إن التضامن الاجتاعى خلرق بأن بتخل مبدأ 
للسيرة الإنسائية ؛ وأن حمل كل فرد على التضحية فى سبيل اهمو . ولكن 


ا اه 
إذا كانت اللذة هى المبدأ » وكان النفع الذاتى الدافع الأصيل » فا اللى عنم" 
الفرد من اعتبار الماعة وسيلة للذته ونفعه » وأن اول جلب النفع 
والللة واجتئاب الضرر والألم جميم الطرق ؟ هذا فضلا عن أن التضامن 
الاجّاعى المعثير مبادلة للمنافع لا بم إلى الفضيلة بسبب» ولا يتصل بالأنتلاق 
بأى حال » إله تجارة نهد كل فرد أن مجعلها راحة له هو - وهن بعده 
الطوفان ! 1 ْ ّْ 


وذهب فريق آثدر إلى أن الإنسان لما شير مزية التعاون أسصسل به وصار 
يعمل لأنحيه إذ يعمل لنفسه » ولما اطرد غنده هذا التعاون نشأث فى النفس 
صلة وثيقة بين العمل للذات والعمل للغير » ونحكم العادة انممحت هن الشعور 
الفكرة الأثانية ؛ وصار الإنسان يعمل للغير دون أن يقصد إلى نفع بخاص . 
وينبثنا ؛ سبنسر » بأله سبأفى وقت يتم فيه فعل التطور فتسود الغيرية المطلقة , 
ليت شعرى منى يألى ذلك الوقت المبارك ؟ إنه لن بأنى » وإذا أنى قضى 
على الخليقة القضاء المر م ؛ لأنه حل أفعال الإنسان آلية لا تصدر 
عن تفكير ولا تربى إلى هدف » أو كان هدفها منافيا لما فطرت الطبيعة 
الإنسان عليه من طلب الغير والهرب هن الضرر ٠,‏ هله 'حيل يبتكرها 
الفلاسفة ليسدوامما الفراغ فى مذاههم ؛ وهى لا تفسر شيا ولا تجدى 
فتيلا . إن الأنانية والغيرية متعارضتان كل التعارض » و يستحيل التوفيق بِيلهما 
ف صعيد واحد . 


بصبح التوفيق مكنا مى ميزنا فى الإنسان بين طبيعتين : إحداهما حسية 
والأخرى روحية . وميزنا نوعين من النفع : أحدهما النفع الحسى الذى 
يقصده الفلاسفة النفعيو ن والنفع الر وحى الذى نقصده نحن , إئنا ندشى الإنسان 
إلى أن يعلم علم اليقين أن له روحاً ء وأن يريد لفعه الروحى أولا وقبل كل 
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شىء ؛ فإذا هو فعل كان فاعلا لنفسه » وكان فى ذات, الوقت فاغلا لغره : إن 
اذى جود مجهده ووقته وماله وحياته » نجود بأشياء لها فى نظره قيءة الوسائل 
ليس غير » فييجد إخخوائه فى, هذه الوسائل نخير ألم وبركة » فيلتى النفعان 
الخاص منهما والعام » لأنهما مْتلفان بالماهية » غير مشتركين فى وجه أو جره 
يتعارضان فيا . واللى نجود فى سيل الغير إنما جردا لأنه يعلم أن غير 
نفس » وأن له من ثمة قيمة ذائية لا تتصل أدنى اتصال بقيحته الإدنية »| 
فيحثرم هله النفس » وترم حقوقا ا غير «نظورة . هذا أساس الغيرية 
[ الخلقية والرق الإنسانى الصحبح . ومنه نستمد حجة على مذهب وحدة الوجود! 
فى صورنيه المادية والروحبة » فإنه إذا كان الوجود ماديا لم يتسم للنظام للحلا 
الى هو نظام معقول يبين ما جب أن يكون بالرغم مما هو كائن ؛ وقد محا 
« سبينوزا ؛ كل تمييز بين الكير والشر ء أى الفضيلة والرذيلة » تمشياً عم 
منطق امهب . وإذا كان الوجود روي اصطدم النظام اللخلئى نما هو 
كائن ومناهض له . وقد انطوث الفلسفة الرواقية على نناقض غريب فكانت 
أحادية مادية » وأرادت مع, ذلك أن تكون خلقية » فكان رجالها المخلصون 
يؤثْرون الانتحار كلا غلبوا على أمرهم . يذكر ١‏ أفلوطرخوس » فى ترجمته 
« لروتوس » أن هذا الرجل الشريف الناشى على الفلسفة الرواقية قال 
كلمته المعروفة وهو « رافع بصره إلى السماء الموصعة بالنجوم ؛ فكأنه كان 
حنج على السماء ونجومها لعجزها عن تأبيد الفضيلة » ويشهدها على حقه فى 
اليأس من الفضيلة . أما إذا فصلنا ببن الوجود المادى والوجود الروحى » 
آننا بالنظام الحلى » ولم ننتظر له التحقق كاملا شاملا فى هله الحياة 
بل علمنا أن سيادته نتم فى حياة أخرى من جأسه . فالمطلوب من الإنسان أن 
بغلب الروح على المادة » فيحيا ههنا كا لو كان «هناك) . حى يصير ههنا 
صورة لناك الى هو المرجع وامآل . وهلا معنى الآيات اللالدات الى 
دوى مها صوت الممبح حبن قال : ١‏ طوبى للمساكين بالروح فإن هم ملكوت 


-4"ة له 


السماوات » طوبى للودعاء فإمهم يرثون الأرض »؛ طول للحزالى فإنهم يعزون» 
طونى للجباع والعطاش إلى البر فإنهم يشبعون» طولى للرسماء فإميم يرحمون ) 
طرلى لأنقراء القلوب فإمهم يعاينون الله » طولى لفاعلى السلاءة فإنهم بى الله 
يلعرن ( طوبى المضطهدين دنْ أجل البر فإن للم ملكرت السياو اث . 
أجل » لا تفسير للفضيلة إلا بالإمان بالنفس » و مد النظر إلى ما وراء 
هذه الدنيا . واللين يفصرون نظرهم علما » ويتنكرون النفس © ينكرون 
فى نفس الإنسان » إنه .نوع الخلود , 


بوسسف كرم 


نفد يوسف كرم لكثاب محمد عبده 


للدكتور عثمان امين 


محمد عسدة 
مجموعة « أعلام الاسلام » ب دار احياء الكئب العربية . القاهرة 1١544‏ 
+ (1[غ 1541111413111 
١‏ :6 765 أطمه035للطع 10665 865 ننجرة 3و5و8 
مطبعة مصر , القاهرة ١944‏ 
للدكتور عثمان آمين 


نقد الأستاذ يوسف كرم استاذ الفلسفة بكلية الآداب بجامعة فاروق الأول 


توزالتٍ الدراسات,الإسلامية فى ,السئين الأخيرة » ولكاها جميعاً تتناول 
الماضى البعيد . وقد رأى الدكثور عمان أمين ؛ مدرس الفلسفة بكلرة الآداب 
مجامعة فؤاد الكرل ؛ أن فى الماضمى القريب شخعسية خصبة حقيقة بالدراسة ؛ 
فأقبل على آثار الشييخ مك غيدة ينم ذها اانظر ؛ وشرع جمع أخبار ددن 
تلت الأسفار » فكانت ثمرة جهوده مقالات قرأناها له فى المحلاث 
واللحرائد » ثم هذان الكتابان . | 


أما أونها فقد توشى فيه المؤلف الغرض الذى قصد إليه القاثمون على 
مجموعة ( أعلام الإسلام ؛ وهو تعريف بجمهور القراء بالشخصيات الإسلامية 
البارزة دون خوض فى دقائق المذاهب والاراء » فجاء الكتاب ضغير الحجم 
مقصوراً على سيرة الشبيخ » ولكنه جاء تحفة فنية من حيث البراعة فى سرد 
الحوادث » واللباقة فى الإشارة إلى مغازمبا » واستخلاص العير فى كليات 
قليلة أخاذة ؛ وجاء الكتاب فوق ذلك كتاب أخلاق عملية مما جلا من فضائل 
الشبخ : توج ه كلى إلى الحق والحير » وشجاعة فى العمل لما والدعوة إلمهما ؛ 
وصبر على المكروه فى سبيلهما . يبين المؤلف هذه الفضائل وغيرها بأسلوب 
م على المشاركة فيها والغيرة على إذكائها فى تفوس قارئية » فيعجبون به 
وبالشيخ معأ . 
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وأما ااكتاب الثانى فرسالة بالفرنسية قدمها المولف إلى السربون وثال مما 
إجازة اللكتوراه فى الفلسفة . وإنه لحدير بثناء مضاعف لإظهاره الأبجايب" 
على شخصية مصرية متازة سبق أن تناولمسا بعض كتامبم دون الإلمام مجميم 
ثواحما , . عرض المؤلف «الرجل» أولا فى أدوار حياته الختلفة وفى تكوينه 
العقل ثم تحدث عن آرائه الفلسفية و طريقة معالحته للمنطق ولمسائل اللهرية 
والمدر والشر والاجمّاع والسياسة ؛ ثم التقل إلى آرائه الديثية فبمن و>جهته 
ومنبجه فى الكلام 3 ورأيه فى تاريخ الدين » ومذهبه فى الدفاع غن الإسلام 6 
وى تفسر القرآن » وفى التصوك م عمد إلى أثره كمصلح اجماعى » ومصلح 
للأزهر » ومصاح للغة العربية » وكأستاذ كون مدرسة فى مصر وى سائر 
بلاد الشرق . 

ويطول بنا القول لو أردنا تلخيص هذه الفصول » فإنها مستفيضة دسمة » 
عالج فمبا المؤلف مسائل دقرقة عسيرة ؛ مقدرة فائقة تشبد بتضلعه هن 
الفلسفة والكلام . وقد كان مو فق كل التوفيق فى إبرازه لخاصيتين انور 
علك الشييخ ) هما أشيله بالنظ ر العقيق ف جميم مواقفه » زالتفارة 2 هذا 
النظر على المفيد المنتج فى العمل » شأن المصلح يتعجل النتريجة ويتحرق 
شوق إلمبا . غير أننا نرى أن المؤلف غلا بعض الغلو فى التقريب بين وسجهة 
الشبيخ ووجهة 5 أممراب لبرجائرم - وهو يقرب بينهما فى مواضع كثرة ) 
فإن هؤلاء يمون النظر العقلى ؛ فى ذاته ويزعمونه عاجرا كل العجر غن 
إدراك الحقيقة » فلا يأخذون إلا بالنئيجة العملية مجردة عن كل؛ تدليل . 
على حين أن الشبيخ كان مؤمناً بالعقل 0 بضرورة النظر ؛ داعي إليه 
مدافعاً عنه . وكل ما هئالك أنه كان يرى القنصد فى النظر والاقتصار على 
الببن مه النافع للناس ٠‏ 

النظر العقلى عند محمد عبده أصل لا شك فيه مجعله رقول إن علياء الإسلام 
من جميع الفرق » ومخاصة الأشعرى 2 مجمعون على أن اللى يعسسق ديناً م 
«تقليدً» فليس حاصلا على اليقين » ومن كان غير بحاصل غلى اليقين فهو 
مرئاب على نحو ما ؛ والمرئاب ى مبادىء إبمانه ليل مؤمئاً ب ص 44 1. 


458 لد 


وإذا أخل المؤمن بنظر ف إمانه » وتعارض العقل مم ظاهر الشرع » كان 
العقل هو المقسدم ؛ ووجب تأويل حرف الكتاب ( ٠ ) ١47‏ فالشييخ 
على مذهب ابن رشد فى النفسير 10779 ) وعلى مذهب المعتزلة فى أن أصول 
الأخلاق ؛ ادر والشر والتكايتث ؛ أمور يدركها العقل الطبيعى دون سحاءجة 
إلى الوحى ( 97 ه١٠١‏ ) وله فى ذللك صفحات قرية فى « رسالة التوحيد ) , 
وهو على مذهب العقليين فى استبعاد المعجرات ونقد المسيحية لاسئنادها 
إلها 0199 فإنه يسول مثلهم إن الإمان بالمعجزات لايدع مالا لدراسة 
الطريعة دراسة علمية . بل إنه يذهب إلى وجسوب فهم الدين ثبعاً العصر 
وتجديده مع كل عصر تبعاً لتطور الإنسانية 171 » . وهو لا يأخل من 
التصوف إلا بقدر » وينكر الغلو فى الزهد » وينككر أشد الإنكار الطسرق 
الصوفية « ١85-١86‏ اود الو ينها على احتقار خيرأت الدنيا (18"9) 
اعتقادا منه أن العقل يقضى بالتوسط فى الأمور . 


هذا التوسط نفسه جب أن يكون قانون العقل فى الفحص عن اللتقيقة » 
فلا ينزلق إلى اللجاج » ولا يشرئب إلى ما يفوق طاقته » بل بقتصر على 
المعفول المفرد . لذا نرى الشيخ يضق بكثرة المذاهب والآراء » ويقسرر 
أن الإسلام الصحيح هو الإسلام الأول قبل الخلافات والمذاهب ١١5١‏ ) 
وبريد أن رك جع فى كل مسألة إلى آنة بينة أو دليل 1 شق بسألة الحريةأ 
ينث كل قرة أن ادر وما جاع به هر: 1 افو و عق ؛ وأن يقين العقل واجاع 
الناس و شهادة الوجدان » متفقة على أن الإنسان «سؤول عن أعاله ع فالجبر ية 
بجعلون الشريعة لغواً » وبمحون التبعة الشخصية » 56 يقبن العفل 
الى هو أساس الإعان «/11- 48١‏ » ويقرر أن الإسلام ليس دين الجر » 
وما هر يعان سبق عاى الله من جهة » وحرية الإنسان من جهة أخرى » 
وأن التوكل الصحيح ما هو إلا الثقة بالله مع استخدام العلل الطبيعية لتحقيق 
غايات يتوشاها العقل ( ١م‏ » 87 ) أما التوفيق بين سبق علم الله وبين الحرية 
3 3 فيجب أن يكنق فيك بالإعتقاد بأن لا تعاض بين الطر فون 3١‏ ) 

وأن سبق علم اللملا منع الالسان من أن يكرن حرا فى حدود معيئة ر/الا ) 


لا لاله 


وأن لا فائدة ترجى من القّادى فى البحث 8# : ويلاحظ الشبخ 
أن إلى مثل هذا ذهب بوسويه . ومبذه الطريقة عيمها رج من المسائل 
القاصة اش افقو بعرت ايا أن الله موسجود + وأله لأ يشيه 
الخلوقات ؛ وأنه سرمدى حى علم مريد قدير | إلخ . أما مسألة )١‏ إذاكانت 
هله الصفات مغايرة لماهيته » وغبرها من المسائل » فلا جوز الفعحخص 
عنها » إذ أن العقل الإنسانى لا يستطيم النفاذ إلما 1١‏ 4 . بل إن الشريخ » 
فى شوقه إلى حسم المشكلات وفى استعجاله إلى النقائج » لا يتأ فى امتححان 
معلوماته غير الإسلامية » فيقبل بعض الآراء الحعديثة على 0 إل 
تفسير الاجماعيين لنشأة الدين الطبيعى 1489 - 4144 » أو ينهم النصرانية 
بالإمان ما بعارض العقل دون تعرف رأى أساطيئها فى هله النقطة » 
1 و بأنها تزع, أن الكتب المقدسة تحتوى على كل ما يفتقر إليه البثشر لهله الحياة 
وللأخرى » لأن كاتبا نصرائيا « هو ترتوليان ) قال ما يشبه ذللك م9 )١4 ٠-1١8"‏ 
ولم يكن له صفة للتعبير عن رأى الكئيسة ؛ بل إنه خخرج منها ليدخل فى شيعة 
من أغرب الشيع . 
ومهما يكن من هله اللحزئيات » فيبق أن الشيخ محمد عبده كان عقلا 
ا حقيقاً بدراسة مفصلة نجلوه للجيل الحديد , 
ولقد قام صديقنا الدكتور عنان أ مين مبذه الدراسة على نير وجه ؛ وفى شير 
أسلوب فرئسى يعد مثلا من ع أمثلة الكتابة العلمية الدقيقة الرصيئة الواضضحة . 
فنبنئه أصدق الأهنثة -بذا التوفيق المزدوج © وئسر إليه أن كثيرين » أى 
قراء العربية جميءا » يودون لو أله ينقل رسالته إلى لغمّهم ‏ ولغته م 
فبرد إلهم النصوص بحروفها » وهى متفرقة فى كتب عديدة عسيرة الجمع » 
فيسدى بهذا النقل سدمة تذكرها له العربية فوق ما أسدى إلمها من تخدمات 
وما يننظر بإذن الله , 


بوسف كرم 


5 5 
نقد يوسف كرم لكتاب : 
مبادىء علم النفس العام 
تاليف : 
د +٠‏ بوسف مراد 


( مجلة الكتاب ‏ أبريل ١9544‏ ) 


مبيادىء علم النفس العام 
اليف الدكتور بوسف هراد 
97 صفحة هن القطع الكبير . دار المعارف ب القاهرة 194/4 
قد الاستاذ يوسف كرم 


كان حظ علم النفس من الدراسة والأليف فى مبضئنا الخالية أوى 
بكر مما ظفرت به سائر أقسام الفاسفة . ولا عجب فإنه علم الإنسان » 
وإنه موضع لههّام بالغ فى أوربا وأمريكا » و إن له من التطبيقات فى الفلسفة 
نفسبا وى الْربية وفى جميع نواحى النشاط الإنسانى ما مجعل منه عام| ريسا 
مبتلى به . وقد ظهر فيه بالعربية عدد غير قلبل من المؤلفات القيمة » 
بعضها عام تميتوعت مسافله كلها ».وييضيا خا يلرس ماله أ طاللة عن 
المسائل متقاربة . وإنه لمن سحق العربية على أبنامها المشتغلين مبسذا العلم أن 
يعر ض كل ممهم ما وفق إليه فى دراسته حتى تجتمع لنا وجهات النظر اغتتلفة . 
وها هو ذا كتاب سجديد للمؤلف معروف فى الأوساط العلمية بتضلعه قى 
الفاسفة وإحاطته بعلم النفس » ومعروف لدبها ولدى جمهرة القراء عمجلة 
علم النفس الى أقدم على إصدارها فكان مثالا يضرب فى الشجاعة والتضحية » 
والى كانت مركزاً لجهود طيبة من المعاونين والتلاهيل » فنشروا »قالات 
وكتباً روجت العلم ببن #تلف الطبقات ْ 


يثئاول حضبرته ف الكتاب الذى ؟ فين بصدده مسائل علم النفس العام » 
فيلم بأطرافها ويجلو دقائقها فى ترتيب تعليمى وفى يسر لا يتسنيان إلا للعالم 
الخير ؛ فيبداً أ مثال أو أمثلة مما مجرى فى الحا العادية ظاهرة وباطنة » 
ويتدرج منها إلى التجارب العلمية والحلول النظرية مستفادة من ع أوثق الكتب 
وأحدمبا عهداً » ويسلشبد بالطريطف ٠ن‏ اللملاحظات «قتبسة هن الأدب العربى 
اروس د رع رار ري و جاور 
و بو ضيح شرومده بأشكال ولوسحاث أخدرمجيبا 0 دار المعارف ) على سير 
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منوال . وقد ذيل الكتاب معجم إنجليزنى عربى لمصطاحات عم النفس » فجمع 
فى عشرين صفحة مجهرده الشاق فى سبيل إيجاد مقابلاث عربية لغفردات 
إفرئجية حديثة . وممتد بنا القول لو أردنا أن تستعرض فصول الكتاب 
وأن ندل على ما حوته من تحليلات نفسية وآراء علمية وفلسفية . وإئنا لندعر 
القراء أن يستمتعوا ممطالعة تللك الفصول » ولا تتفصد حال إلى رصف موبجز 
لا مجددى . على أننا ريد أن نبرز نظرة المولف إلى عام التفس و إلى الممبج الذى 
يرى أن يتبع فى دراسته حتى يستبين القارىء مغزى هذا الكتاب وخطره 
فى إنتاجنا العلمى . 

ما إن يشرع المؤلف فى القول ححتى يبنا فى تصسدير الكتاب إلى أن 
علم النفس لم يصل بعد إلى ما و صلت إلبه العلوم الطبيعية « من حيث مجمورعة 
الحقائق العلمية الى 'كشف عنها » ومن حبث تنظيمها فى صيخة يتفق غلبا 
جميع علاء النفس » وأن الاختلافات « ترجع إلى تباين المذاهب الفلسفية » 
وتعقد اللحياة النفسية ) ذاتها . والواقع أن غلاء النفس مهها يدعوا ( مخلصين ) 
أنهم يعا ليون مو ضوعاً تجريبياً بمناهج العلم التتجريبى ٠»‏ فإن لكل مم مذهباً 
فاسفياً يستوحيه ونحاول تأييده . واللكتور مراد » إذ يعرف هله الحقيقة » 
يعرف أنه لازمة من طبيعة الإنسان باعتباره كاثناً عاقلا » وأن ليس بالإمكان 
التجرد عن الفاسفة » فيصرح ( ص " ) بضرورة اتصال العلوم بالفلسفة 
١‏ اتصال خضوع وتعاون »؛ » ومختار لنفسه مذهباً يعتقد أنه الملهب الأحق 
الأشمل . وهو يشعرنا باتجاهه مئل يقول فى الصفحة الأولى إن « ملاحظاات 
شط ما زالت جديرة بالاعتبار ؛ » ويورد ول العام الألانى 
افولدت «( 66م870 ): ٠لا‏ تتفق نتائج أمحائى مع المدهب المادى ولا مع 
المدهب الأثيى الأفلاطونى أو الديكارتى . أما مذهب أرسطو اللى لا يفصل 
ببن الجسم والنفس والذى يعتير علم النفس -جزءاً من عل الحراة » فهر المذهب 
الوحيد اللى بمكن اعتباره نتيجة ميتافزيقية محتملة لعلم النفس التجربى » 
(ص؟). ( وقدد قال مثل ذلك بالنسبة لعلم الحياة عالم المسالى آخر مشبور 
فى أيامنا » هو دريش ١‏ طموماءط ؛ ) . فأرسطو هو امعلم الصادق فى 
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علم الحياة وفى علم النفس : إنه يعتير الحياة شيثا «غايراً للجياد » ويعثير الشعور 
شيثاً مغايراً الحياة البيولوجية مع اتصال وثيق بينهما » ويعتير الكائن الى 
حاصلا على مبدأ باطن هو قوام كيانه ومصدر أفعاله . وهو مبله المواقف 
بعارض المذهب امادى النى نحاول آن يرد الحباة إلى الجماد » وأن يجعلة| 
من اللدركة الآلية القانون الأوحد للطبيعة » وأن يجرد الإنسان من النشاط 
الذائى ويرد أفعاله النفسية إلى تركيب آلى لعناصر شعورية منفصلة » هى 
الإحساسات والصور الذهئية متصورة على مثال الذرات فى الخارج , 
والدكتور مراد بميز ببن الحباة والجهاد » وحرص على ١‏ نوعية » الظواهر 
النفسية » ويربط مع ذلاثك عل النفس بعس الحياة و بعلم الاجماع أيضاً 
وص ١18-1١١‏ ) ويقول : ( إن مصدر الظاهرة السيكولوجية ليس النفس' ' 
فقط » أو الجسم فقط ؛ بل الإنسان بأكمله » ( ص ١١‏ ) » و ١‏ إن القانون 
الأعلى المسيطر على المظاهر الببولوجية والمظاهر السيكولوجية هو قانون 
التكامل (ص"6"" ).وهلاهو( علم النس التكاملى ) اللى يدعو إليه ٠,‏ 


أما أن الحى مغاير للجاد فيدل عليه ١‏ أن اهرك محدث نفس الحركة 
دائماً فى اباد » ولا حدما دائماً فى الكائن الحى ) وأن دوق الجهاد رد الفعل ' 
معادل للفعل ؛ أما فى الكائن الحى فالأمر على خلاف ذللك ) ( ص 88) . 
وأما أن الشعور مغاير للحياة البيولوجية فيؤيده أنه و لا يوجد لكل انفمال . 
مجموعة معيئة من الاضطربات الفسبولوجية محيث بمكن الاستدلال ما على 
نوع الالفعال » رص 1١7‏ ) » وأننا إذا سلمنا بأن الدماغ عضر التفكير 
فاسنا نعبى « أن عمليات التفكير ليست سوى العمليات الفسرولوجية الى 
يقوم ما الدماغ ) رص ١/8‏ ) » فقد « أد تالدراسات الدقيقة لوظائف الفكر ؛ 
كا أدث المشاهدات الإكلياركية والتشرحات الدماغية » إلى أنه لا توجد 
مراكز لاصور المسية والحركية » ولا مراكز للذكريات ؛ ولا مراكز للغة من 
مدر هى فهم وتعبير) . فاللغة مقلا ١‏ ر ظيفة مكئيسبة لها أساس نحسى وحركى ) 
والقيام تمركات اللد: يتطاب ٠ؤازرات‏ عديدة تشترك فى نمحقيقها مناطق 
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واسعة من الدماغ » بل الدماغ كله » فإذا أصيبث الألياف العصبية الدماغية 
الى تربط ببن متلف مناطق الدماغ أدث الإصابة حمًا إلى اضطر اب الو ظائف 
, اكتسبة » ولكن تحن حالة المريض نقبجة إنابة مناطق أخرى فى الدما 
عن المناطق المصابة لتأدية وظيفئها » ( ص ؤلالا ‏ 78 ) مسا يشبد بأن 
الوظائف مايزة من المناطق الدماغية » إذ أمها تستعض ببعضها عن بعض فتعود 
إلى العمل . « ومما هو جدير بالملاحظة سير امحلال الوظيفة اللغوية »؛ 
فالاضطراب يصيب أولا أسماء الأعلام ثم الأسماء الكرة ثم الصئفات ؛ 
وأخيرا الأفعال . فإذا كان هناك مراكز خاصة بكل عنصر دون غيره وجب 
أن تيع الإصابة نظاماً معيناً . والواقع أنه لايوجد تناظر بين احتلال الوظرغة 
اللغرية وسير الإصابات الدماغية » ( ص 7875 ) . وقد ( ذهب بعضم 
إلى أنه من المستحيل التفكير بدون ألفاظ أو بدون تخيل صور الألفاظ أو صور 
وتات وده غيرهم [لىأن فى مقدرة الإنسان أن يفكر بوساطة معان 
مجردة . وخخلاصة القفول فى هله النقطة » أن مقدار ما يتخلل التفكير 
دن صور يتوقف على مستوى التوثر الذههى . فعيدما مببط المستوى تطفى 
الصور على المعالى ( وبالعكس تنضاءل الممور و تفقيد دن حصائصما اسحسية 
عندما يرتفع المستوى ») ( 751 754 ) . وقد أراد أصضءاب تداعى المعانى! 
أن يفسروا الحياة النفسية بما بين الصور من علاقات تشابه وتضاد وتقارن » 
ولكن «كل ما تكشف عنه التجارب الى أجريت ُْ تداغى المعالى هو مجموغة. 
العلاقات الى بمكن أن يفكر فيا العقل الإنسانى ... وما مهم علم النفس هو أن 
يعرف إذا كان هناك إدر الكشعلاقة ما عند اللجميع ببن لفظين 4وها هى هذه العلاقة ؛ 
وما علة إدراكها » لا بالقياس إلى قوانين الفكر المنطقية » بل بالقياس إلى 
تاريخ الشخص ونزعاته وإلى طبيعة المشكلة الى يعالجها و إلى اتجاه التفكير 
وشى ملابساته وحواشيه » ( 765) . وقد أراد أو لثلك الفلاسفة والعلماء 
أن يقصروا موضوع الإرادة على « النظر فى الدركات الإرادية كيا يفهمها 
العالم البيولوجى » أى الحركات التى تكون مراكز إثارتها “وجودة فى 
القشرة الدماغية ) ولكن استجابات الإنسان ايست كلها مباشرة » بل إن له 
التدرة على إرجاء الاستجابة » و « ليست الإرادة فى «ظهرها الأول 
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سوى مجموعة الوظائف السيكولوجة عندما تعمل منآزرة لتحقيق استجابة, ! 
رأى الشخص أن يرجتها 6 + وانها فرنجا. الانتجابة انار فى قيمة الفعل + ' 
١‏ فدراسة الفعل الإرادى تنطوى دائماً على أحكام تقرمية » حث تكون 
الإرادة ١‏ العملية النفسية الى ترجح كفة الميول الى تبدو فى نظر الشخص ' 
أنها أسمى من غيرها ) ( 19" /11") , 


وهكذا يسلمنا علم النفس إلى علم الأخحلاق دون أن رج غن موضوعه 
أو يعدل عن منبجه التجريبى ؛ أعنى أن الدكتور مراد بميز ؤراء الحركات' 
لبيولوجية المباشرة والمبول الحسية البحنة حركات بيولوجية أخحرى تابعة 
الفكر وميولا أخرى صادرة عن العقل » فيستبنى للإنسان إنسانيته » وقد طاما 
حاول الكشيرون تجريده مها والطبوط به إلى دائرة العجاوات » مأخوذين ما 
بينه وبيئها “ن شبه مادى جز غافلين عما ببنه وبينها عن فارق معنوى عظم 
الحطر فى ذاته عظم الأثر فى مادة جسمه نفسها يكرفها ومجعل مها أداة طبعة 
لروحه . فالدكتور مراد إذ ينشر هذه النظرة الصادقة لعلم النفس معتمداً غلى 
تجربة مستيرة شاملة » يقدم خدمة كبرى لهذا العلم وللفلسفة اللحالمة 
فى آن واحلك , 


يوسسف كرم 
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نقد يوسف كرم لكئاب : 
مناهج البحث عند مفكرى الاسلام 
ونقى المسلمين للمنطق الارسططائسى 
تاسيف : 
ل ٠‏ على سامي الندذسار 


مجلة الكتاب - هايو 194544 
( المجلد الخامس ‏ السئة الثالثة ‏ الجزء الخامس ) 


00 البحعث عند مفكرى الاسلام 
نقد االسلمين للمنطق الارسططائيسى 
اليف الآستاذ على سامى النثار 


صفحة هن القطع الكبير ب داد الفكر العربى - القاهرة 1541 
تقد الأستاذ بوسف كرم 


١‏ من تمنطق فقد تزندق » : هسكذا قال هريق من المسلمين حين رأوا 
فريقاً من الذين تقلدوا الفلسفة الروثانية يزيغرن عن الدين بسبب أذ 
بقضاياها وتطبيقهم لمناهجها ؛ دون تمييز ببن ما يتفق والشرع ومالا يتفق . 
أولئلك القائلون هم الفقهاء والأصوليون والمتكلمون » البروا لتفنيد القضابا 
المنكرة ؛ ونقد المنطق الأرسططالى » وإقامة ميج يغى' عله مستخلص 
من أساليمهم فى التفكير . ولا شا أن هذا الصراع :ادرة طريفة من تواحى 
000 . وقد فطن إلى طرافته وأهمرته حضرة زميلنا الأستاذ النشار » 
فعكف عل دراسته فى جميع مظائه » مطبوعة ومخطرطة ؛ عربية وإفرئجية ؛ . 
عار ا لي ري 
وهو مثابة ا أقرال الآثمة فى مسر .م 
المنطق ؛ وأسباب هذا التحر.م 3 وأعقها ملخص لكتاب ابن تيمية 
د نصيحة أهل الإبمان فى الر د على منطق اليوثان ؛ . ثم أخرج الأستاذ النشار 
ثمرة دراسته فى الكتاب الذى لقدمه إلى القراء . 


يتناول حضرة المؤلف ن أولاجميع المسائل المنطقية الواردة فى كتب الفلاسفة 
الإسلاميين والملخصين من بعدهم » ويبذل هيودا محمودا فى تعيين أصوها » 
فيجد أن للرواقية فبا نصيباً إلى مجانب نصيب أرسطو ٠‏ م بشرح موقف 
00 علاء أصول الفقة » فوقف المتكلمين أو علاء أصول الدين » 
ن المنطق الأرسططالى حتى القرن الخامس ٠»‏ فيفصل القول فى تقسدهم 
الحد والقياس والبادىء الأولية عند أرسطو ويعرض فى دقة وعمق آراعم 
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الحاصة فى الحد والاستدلال » وما وجدوا لما منطرق توازى طرق الاستقراء 
المعروفة عند المحدثين . ثم يورد موقف الغزالى فى أمهاث كتره » 
ويعقد لابن ثيمية فصلين «طولين يعرض فببما نقده للمنطق والطرق الى 
أحلها محله . وينتقل إلى موقف الفقهاء ٠ن‏ المنطق بعد ابن تيمية » ويعقد 
فصلا هامأ للمنطق الإشراق كا ورد بنوع بخاص عند السموروردى »؛ 
حيث نجد نقد لبعض مباحث المنطق ومحاولة و هن أعمق الحاولات ) 
فى اختصار المنطق اختصاراً مبتكرا بالا كتفاء بالقضية الكلية ؛ والاستغناء مما 
عن ساثر أنواع القضايا » حتى مرج هذا العلم وكأنه علم رياضى 


إن المعنيين بالفلسفة ليعلمون أهمية هذه البحوث . وف الكتاب حوث 
ميتافزيقية أيفا » لأن حضرة الولف أراد أن يفحص عن الأسباب العميقة » 
بةولسفي ‏ الى وجهيت الأصولين والتكلمن ف تقد ملق أرط 
وفلسفته على العموم » واصطناع منبج آخر وفلسفة أنعرى . لهذا كله 
قرأنا الكتاب بشغف متزايد 0 فى المنطق المقارن » وإله فيا نعم 
أول محاولة بالعربية لتأريخ المنطق فى الإسلام على الطريقة يقة التقدية العصرية . 
وقد لحنا فيه إشارات تابىء بأن جعبة الأستاذ النشار لم تفرغ من حوث تعر ض ) 
ومخطوطات تنشر فى هذا الباب . وكل رجائنا أن بمضى فى هذا السبيل 
فيسدى إلى دراسة الفلسفة خدمة من أجل الخدمات . 


بوسف كرم 


داهم لس 


نقد بوسف كرم لكتاب : 
اليف : 


د ٠‏ محمد عثمان نحاتى 
هجلة لكتاب ‏ السئة الرابعة - الجزء الثانى 
١‏ المجسلد السابع ‏ فبراير ١944‏ 


الادراك السى عند ابن سيئا 
تاليف الاستاذ محمد عثمان نجانى 
؟ صفحة من القطع الكبير ‏ دار المعارف 2 القاهرة /194 
تقد الأستاذ بوسف كرم 


هلا كتاب كما يتمنى أن يرى الدكتور مدكور وقد أهاب بالشباب اللجامعى 
أن بدرسوا الفلسفة الإسلامية على المج الذى رسمه . اختار الأستاذ نجائى 
مسألة هى من أهم ٠«سائل‏ عل النفس فى القدم والحديث » فدرسها عند 
فيلسوف هو أبوالفلسفة فى الإسلام بما قسدر لمصنفاته من بقساء » ورجع 
مها إلى أرسطو المعلم الأول وغبره من القدماء ؛ وى ببصره إلى العلم المعاص » 
فجاء كتابه موذجاً لعلم النفس المقارن فى تللك المسألة المعينة . وهسذا عمل 
يتطلب اطلاعاً واسعاً دقيقاً . و يتطلب جلدا على استخلاص النظريات ومقابله! 
بعضها ببعض » وإظهار ما بينها من مشاءرات وفوارق » وقد اضطلع حضرة 
المؤلف هله المهام وقام ما على خير واجه » فقصد إلى المصادر » واستعان 
بكبار المؤلفين »وأعمل فطنته فى التحقيق والتحليل وليسث المسألة الى اخختارها 
فلسفية وحسب » ولكلها غلمية أيضاً » فإن الإدراك الحسى فمل يشرك فيه 
البدن » له فيه آلات ومراكز » وله فيه آثار وانفعالات » ثما يقتضى وقوفا 
تاماً على تركيب البدن وكيفية تأدية وظائفه لأفعالها . ول يكن ابن سينا فياسوفاً 
وحسب » ولكنه كان طبيبأ أيضاً » وطبيباً عظيا » فأولى هله الناحية من 
المسألة العناية الى تستحقها . وجرى فى إثره حضرة المؤلف » فنقب عن جميع 
مظائها فى مكتبة ابن سينا الضخمة » وأهمها كتاب القاثون فى الطب » وررجع 
إلى سائر المظان قديمة وحديثة ومعاصرة » فجاء كثابه نموذجاً فى علم التشريح 
المقارن فى تللك المسألة المعيئة » فاستوعهها اسئيعابا تاماً من وجهتهما . 


8 حضرته ببيان تقسم. الوظائف النفسية عند ابن سينا » وهى ثلاثة 
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أقسام : وظائف يشارك فا الحبوان والنبات كالتغلى والعُو والتوليد » 
ووظائف تشترك فمبا الحيوانات ولا حظ فهبها للنباث مثل الإسحساس و التخرل 
والحركة الإرادية » ووظائف ص الإنسان وحده وهى وظائف العقل . 
والإدراك الحسى داخل فى القسم الثالى وهو نوعان : إدراك ظاهر بالحواس 
الخارجية ؛ وإدراك باطن يحواس باطنة اختلف فى عددها ولكن أسها 
الحس المشئرك واغيلة والذاكرة . وبشرع حضرته فى دراسة الإحساس 
الظاهر » فيعرفه » ويبن ضرورة تأثير المحسوس فى الحس » وكيفية 
هذا التأثير » أنواع المحسوسات » والكرفيات الحسية الأولية والمركبة » 
والشروط الفسيولوجية للإحساس وهى الأعصاب الدماغية وكيفية الانفعال 
العصبى . ثم يدرس كلا من الحواس الخارجيةعلى حدة » عضوه » وموضعه» 
وكيفث حس ؛ ويوردق ذلاثك أهم الأقوال متقله 4 وهتأحرة » مبينة بأشكال 
واضحة . وأخيراً يدرس الحواسالباطنةك] ذكرها ابن سينا » فيغبث وجودهاء 
ويبين مراكزها بوصف تشريح الدماغ » ويعين أفعالها » عار ناً كل ذلك 
بما جاء عند ممتلف الفلاسفة والعلياء . مثيراً المسائل و هعاسلا حلها » امم تتعذر 

الإشارة إليه هنا » ويستلزم قراءة الكتاب » و إن فى قراءته لنفعاً كبيراً , 


ولا تأخحل على حضرة المؤلف سوى بعض مآخذه على ابن سينا وأرسطو . 
يقول ثلا إمهما يعتير ان الوظائف الببولوجية وظائف نفسية » فلم بميزا بين علم 
الببولوجيا وعلم النفس ( ص 18-7 ) . ونقسول إن هذا راجع إلى أن 
مدلول لفظ النفس عندهما أوسع منه عند المحدثين » فإنمما يقصدان ببذا 
اللفظ ميدأ الحياة على اختلاف مظاهرها . ول يقم الدليلعلى أن الحياة البيولوجية 
آلية يحنة غنية عن مثل هذا المبدأ ولا يععى إدراجها فى علم النفس مدلوله 
القدم اللخلط بينها وبين المدلول الحديث لعلم النشين + ]ذ أا تدرس فى 
مرضعها بالمميج الدى يناسمها » ثم تدرس اللحياتان الأنخريان » الحاسة و العاقلة » 
بم يناسها هن - ١‏ 
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ويقول إن أرسطو وابن سينا يضعان قوى نفسبة هى مصدر 
الوظائف » وإن العلم الحديث يرفض الول بالقوى النفسية لأنها أمور 
لا ممكن [خضاعها الملاحظة والتجربة » وإن من الخطأ الاعتقاد بإمكان 
تفسير الوظائئ النفسية بر :ها إلى قوى تصدر عنها (18) . ونقول إن 
أرسطو وابن سينا اعتمدا على العقل الذى نتم رد المعلول إلى علة *ن نوعه » 
ولا نخال حضرة المؤلف إلا موافقاً على مشروعية هذا التحتم وقد طالما اسئند 
إليه فى كتابه . وليس العلم الحديث أن يرفض القول بالقسوى النفسية 
جة أن منبجه مقصور علا الملاحظة والتجربة » بل كلما محق له هو أن 

مرج هله المسألة من دائرة حثه ويدعها للفلسفة . ومن الحطأ الاعتقاد » أن 

رفك وابن سينا اعتيرا رد الوظائف إلى قوى تفسيراً لها » وكثابه أبلع 
شاهد على ذلك لكثرة ما ثقل عنهما من تفسيرات وتعليلات . وبقول حضرته 
فى هذا الصدد أيضاً إن القول بقوىنفسية #تلفة قد يؤدى إلى القول بانفصال 
الوظائف النفسية بعضها عن بعض ؛ وهسلا يرفضه عام النفس الحديث (0؟) 
تقول : وهذا ما يصححه حضرة المؤلف نفسه إذ يذكر وأن ابن سينا 
فى حقيقة الأمر لا يقر بالفصال القوى » بل هو يثبث وححدة الحراة 
النفسية ) (19) . 


ويقول إن الوظائف النفسية الى ينسبها ابن سينا إلى اللتواس الباطنة 
هى ف ناظر 5 النف. اللحديث وظائف غعقلية » وإن للإحساس|! الباطن فى 
على النفس 000 معى آخدر غير معناه عند ابن سينا (19") . ونقول إن هذا 
راجع إلى مجرد اصطلاح فإن مدلول لفظ العقل عند النحدثين أو ضع منه 
عند أرسطو وابن سينا » وليست دلالة الألفاظبالاشئر اك بين معان عتتلفة 
دليلا على الدقة ! العقل عندهما قوة إدراك ار داث » وعند المحدثين جملة 
القوى المدركة أو جملة المدركات من غير تمبيز بين النحرد ر المشخص » 
ويا حبذا لو قصرنا لفظ العقل على المعنى اللى أراده ابن سينا فإن هذا أكثر 
الطباقاً على الحق » وأكثر دقة فى الاستعال . 


ل 


ويقول : « ما المقصود من قول ابن سينا إن الحس يدرك صورة 
الحسرس ؟ هل هو الشكل اللحاررجى المحسوس كا يفهم من كلمة صررة ؟ ) 
(") . وليسمح لنا حضرته هنا أن تبدى شديد استغرابنا لصدور هذا 
التعريف عنه وهو قد درس أرسطو وابن سينا دراسة طربة » وهو نفسه قد دل 
على المقصود فى لفظ صورة فى الإدراك الحسى بقوله : ١‏ إنه كل ما تحفظه 
من آثار المحسرسات الختلفة » )١7/:(‏ فكان إذن فى غى عن مناقشة طويلة 
يعقدها اعوّاداً على تعر يفه الأول » وكان أكثر غناء عن الول بعد التعريف 
الثالى وهو الصحيح ) أن « ليس للرائحة والطعم والخدرارة والبرودة صورة 
معينة حتى بمكن أن يقال إنها تنطبع فى المخ » (177) إن ما ينطبع فى المخ » 
حتى فى الصور البصرية » هى الأآثار الفسيولوجية » وإن ١‏ الصورة ») 
إدراك تفسى » ولم يقصد أرسطو وابن سينا إلى أن المخ خخزانة لصور 
فوتوغرافية ؟ 


كذلك يعقد حضرته مناقشة طويلة متعثرة ( لا" وما بعد ) تتبدد هن 
تلقاء نفسها إذا ذكرنا أن أرسطو يرتب الحواس من وبجهتين : وجهة كوما 
آلات إدراك؛ ووجهة كونها آلاث محيأة) و حضرة المؤلف بورد هذا )/١()‏ 
وكأنهلم يورده فإنه لو تدبره عند الشروع فى كتابة الفصل لساق كلامه سياقاً 
7 ضح وأيسر وأحصر؛و أخيرا كان حضرته فى غتى ءنالمناقشة فها رضعه 

ن نخلاف بين أرشطو واين سينا فى انكس المقاز له » لو آله أنعن النظار 
0 


على أن هله المتحل لا تضير فى شىء الأجزاء الموضوعية من الكتاب » 


وهى الى تلخص النظرياث الفلسفية والعلمية » وتعطيه قيمته , وحضرة 
الملؤلف يقول محق إن كتابه ممثل أول محاولة لدراسة علم النفس السينوى 


485 - 


دراسة علمية صحبحة ؛وتقريب المسافة إينه وبين علم النفس الحديث (18) , 
ونحن نؤكد أنها محاولة موفقة -جسديرة بالثناء الكثير عليه » وقد أقنعنا بكتابه 
أله محيط بابن سينا إبحاطة واسعة عميقة » وأنه خليق أن يستخرج منه بحا آخمر 
بل محوثاً » فإن ابن سينا حر عجاج . ولعل الملاحظات السابقة تكون قد 
أفنعت حضرة المؤلف أن ابن سينا فى كثير من المسائل الفلسفية أقرب إلى المق 
من كير امن الاين + وأت:واجب الوفاء 'الحق يقنضينا أن. ترز حقه 
ولداقع عنهى 00 ش 


بوسسف كرم 


نقب بوسف كرم لكناب : 
مؤلفات ابن سينا 
لاب جورج قنواتى 


( مجلة الكئاب ل السئة الخامسة - الجزء العاشر ب ديسهبر )19605٠+‏ 


مؤلفات أبن سيئا 
بقلم الأب جورج شحانة قنواتى 
١‏ صفحة ب 490 من القطع الكبير ‏ دار المعارف بمصر ب القاهرة 1965٠‏ 
( دن همنشوران الادارة الثقافية بجامعة الدول العربية ) 
قد الأسناذ بوسف كرم 
ابن سينا واحد من أعلام الفلسفة والعلم على الإطلاق . وقد شاءت 
ظروف تاريعخية أن تجعل منه أعظ ممثلللعلم وللفاسفة فى الشرق الإسلاى : فقدط] 
كان الكندى رائداً مبتدثاً » وكانت كتب الفارابى » وهو فبلسوف كبير من 
غير شلك » قليلة التداول » » ثم فقدت فلا جاء ابن سينا تمثل ثمار الفكر 
الإسلالى مدى ثلاثة قرون ونضف قرك » و شرع يدون لعلوم كم| آلت 
إلبه » فاستوعبها فى موسوعتين ضخمتين » هما كتاب الشفاء الجامع لأقسام 
الفلسفة وللعارم اللترئية » وكتاب القانون الجامع لأبواب الطب وما يتصلبه 2 
وصئف كتباً صغيرة ؛ وكثب عددا كبيراً ٠ن‏ الرسائل فى جميع المسائل . 
وشاءت ظروف تارئئية أخرى أن تجعل منه أستاذاً للغربيين فى العصر الوسيط 
إذ ألبم ترسجموا إلى اللاتينية كتاب الشفاء قبل أن يترجموا شروح ابن رشد ؛ 
فعر فوا منه ما لم يكن قد وصل | لمهم ٠ن‏ تعاليم أرسطو وأفلوطين ؛ وثرجموا 
كتاب القانون وظلوا يعتمدون 0 فى دراسة الطب إلى عصر البيضة » 
وثر جمو ا كتبا أخرى أفادوا منها كذللك , 


فؤلفاته تراث نفيس للغاية : فيها العلم القسدبمكله؛ وفبا ذلك الأسلوب 
اللى انخذته العربية فى تأدية العلوم على اختلافها بفضل الجهود الى بلها 
المثْر.جمون والمعلمون من السريان والعلاء من المسلمين حى طوعوا لغة الشمر 
عا م ري ة والقوة محيث لم يدعوا معى 

من المعالى يفومهم فى جميع فروع المعرفة .غير أن المطبوع ٠‏ ن هاته المؤلفات 
ل ا لا يزال مخطوطاً موزعاً 
فى أنحاء المعمورة . فإذا فشرت بجميعها نشراً علمر أمكن تحقيق أغراض لنا على 


8شو سس 


جانئب عظم من الأهمية : إذ نستطيع حينذاك أن نضع قراءيس عا ورد فيا هن 
الاصطلاحات والتعريفاث فلستعين مها وللسيج على منوالها ف نقل العلوم الحديقة ؟ 

و لستطيع أن محصل علا أدق وأوسع ما لدينا الآن عن الفلسمة الإسلامية و صلتها 
بالفلسفة اليوثائية و بسائر مناحى الفكر الإنسانى فى ذللك العهد » و لستطيع أن 
تثبين ما قد يكون زاده ابن سينا من عندنفسه فنو فيه حقه كاملا من الإعجاب ؛ 
ونستطيع أخيرا أن محصل عا أدق وأوسع عن مبلغ تأثر الفلسفة الأوربية 
بابن سينا فى بدء تكو ينها + 


إذا ثم شىء من تلك الأغراض فسيعد حضرة الأب قنواق فى فى مقلهة 
رواد هله الحزكة ومن أفعلهم أثر بكتابه هذا الذى يعتير شير أداة للباحثين 
فى هله الناحية من العام . , لير نا حضرته أنه بدأ عمله و مئك ستين والنفس مملوءة 
شرقا إلى بن سينا ؛ ( ص 18 ) . فهو قد فطن منك سنين إلى خخطر ابن سينا 
وضرورف الإحاطة مؤلفاته » وهو قد أحس ذلك الشوق الذى سه العلاء » 
فكان له من هذا وذالك حافز قوى على مباشرة عمله الشاق » وكان له » من تكوينه 
العلمى الوا معوان قم على حدن تأديته ؛ فضى يعمل فى أناة وصحت ٠‏ فلا 
نينت فكرة مهرجان ابن سينا فكرت الإدارة الثقافية ( للجامعة الدرل العربية ) 
أن تنيز هذه الفرصة فتجمع ما مكن أن تصل إليه يدها هن «ؤلفاته فى بلدان 
العالم» (*) , فرجدت ف الآب قنواتى الرجلالمنشود الكفيل بتحقيق أمذيتها » 
١‏ ووكلت إليه الاضطلاع ,هذه المهمة رسمياً » ( ص "1 ) وبعث به إلى 
الآستانة حيث يوجد و من مؤلفات ابن سينا القسط الأوفر ؛ إِذ هناك ما يربو 
على الألف واللمسواثة مخطوط مشئتة فى مكتباتها » ( ص ١١‏ ) . فطوف بهله 
المكتبات و حسب خطة مرسومة لفحص بجميع الخطوطات الموجودة فا 
خطوطاً مخطوطاً » ( ص "1 ) » وهو يعرض علينا فىهلا الكتاب بحنه 
وفحصه : فيحضر جميع مؤلفات ابن سينا » مطبوعها ومخطوطها » فيجتمع 
له ماثتان وستة وسبعون مؤلفاً » يرتبها أولا ترييباً زمانيً يسممح بالوقوف دلى 


(*) هن تصدير الكعاسي الدكتور أحيد أمين بك مدير الإذارة الثقانية , 


5946 ل 


مدى تطور أفكار المؤلف فيقسم حياة ابن سينا إلى فئرات ويورد المؤلفات 
لنى كنبا فى كل فثرة معولا على ما جاء فيها دن بيان أو أخير به المؤرخحون 
رص 4 11١9+‏ ) . ولكنه يؤثر ترتيبا نحسب المواد فيعقد خمسة عشر فصلا 
تهم جميع المعارف الإنسانية هن فلسفة وعلم ودين ٠»‏ فيشر إلى مخترى كل 
مخطوط . ويذكر مظانه ورقي قيده » ويصفه وصفا ظاهراً من حيث طوله 
وعرضه . وطول الكتابة وعرضها ؛ والمسطرة » وعدد الكلات فى السطر 
الواحد » وأول الكتاب و آنخحره » وبحال المخطوط » وتار يه المقرد أو المقدر 
وص ١‏ 90/97 ) . ويردف ذلك بترتييات أشخرى تغفى عن البحث وتوقع 
على المطلوب دون عناء . 


درى القارىء ضخامة هذا العمل» ويدرك بداهة فائدئة الكبرى ٠‏ 
وقد ألى عليه حضرة الدكتور أحمد أمين بلك بقوله فى تمسكيره إنه 
وعمل ميد لا بصدر إلا عن رهبنة فى العلم كر هبنة فى الدين 6 . وأثى عليه 
حضرة الدكثور إبراهم ملكور فى مقددله للكئاب ولوه ما استدعاه هن عام 
وصير وجلد » وذكر و إنه قددكشف عن كثر من اللخطأ و اليس الذى دع 
فيه واضعو الفهارس السابقة » وكيف لا يثى عليه كل من بحس حاجتنا 
لشديدة إله وبع أن ١‏ التقد يسر لكن لفن عسير » ؟ إن حضرة الولف 
يقضى عل كل نقد إذ يصارحنا بأنه يقف « مذهولا إزاء الجرأة الى حفزته 
على القيام بمثل هلا العمل ؛ ويعثر به شىه من القئرط عندما يرى الفرق 
الشاسع ببن ما كان يؤمله وما حققه فملا ؛ ( ص 18 ) . وهلا شأن العالم 
المطبوع الذى لا يرضى عن عمله أبداً . ولحضرته أن يقول ما يشاء له الحق 
أو التواضع أن يقول ؛ ولكنا نؤكد له أن أهل العلم يفون مذهولين من 
التوفيق اللى بلغ إليه . ونحن نتوقع منه أن يوالى عنايته مبذا الكتاب » 
وإنه لفاغل بلا ريب ؛ ونطمع منه فى أن فرج كتاباً عن فلسفة أبن سينا 
يكون تموذجاً للدراسة الموضوعية كما أخرج تموذجا للمنمج العلمى . وإنه 
لقمين أن يستيجيب إلى هذا الأمل وهذا الرجاء ‏ 

بوسف كرم 


نقد بوسف كرم لكتاب : فلسفة الملانزلة 
( فلاسفة الاسلام الأسبقين ) 


للدكتون البير تصرى ادن 
( مجلة الكئاب - مجلد ٠١‏ ب جزء 5 س السئة السادسة ب 'وقفمير )1١960١‏ 


فلسفة الممستزلة 
فلاسفة الاسلام الأسيقين 
اليف الدكثور البر لصرى نادر 
الاستاذ المساعد بكلية الآداب ببغداد 
الجزء الثالى فى العدل « الانسان , الأخلاق' » السياسة » 
8 صفحة من القطع المنوسط- مطبعة الرابطة ببغداد ‏ العراق ١0١‏ 
تقد الأستاذ يوسف كرم 


ملل عام مضى قلدنا للقراء الجزء الأول ٠ن‏ هذا الكتاب » ولوهنا 
أهمينه » وتمنينا على حضرة المؤلض أن يعسجل بنشر المزء الانى» فحقق أمنيناء 
وكان من القلائل الدرن تقلو | رسالامم الإفرئجية إلى لغتناالعربية كا تقتضيه 
الخدمة القومية وترغب 'فبه وزارة المعارف رغبة ملحة , 

المعتزلة معرو فون بأنهم أهل توحيد وأهل عددل ؛ أما التوسيد فعناه عند 
نى صفات الله وردها كلها إلى ذاته تعالى عشية الوقوع فى الشرك بإثبات 
أشباء إطية عدا ذات الله ٠‏ كالعلم والإرادة والقدرة والعدل واللطن 
والكلام وما إلى ذلك مما تنبته سائر فرق المتكلمين ؛ وقاكان هذا موضوع 
الجرء الأول . وأما العدل فهو حجتهم على الفرق القائلة بأن الله هو الفاعل 
الأو حد فبلزمها الول بأن العقاب الإلهى جائر » وسحاشا لله أن ينسب إليه 
الجور » على حين أن العسدل الإلهى فى الإثابة والمعاقبة يفئْرض أن الإنسان 
فاعل » وفاعل مختار .. هله القضبية الكبرى الى ناشيلوا دونها أشد نضال 
دعتهم إلى أن يتعمقوا فى ماهبة الإنسان وأفعاله » فتكلموا فى معرفتنا الحسية » 
ومخاصة فى معرفتنا العقلية » وأثبتوا العقل د خخصومهم ؛ وتكلموا 
فى الإرادة وحربة الاخثيار » وى العلاقة بين العزم والتنفرل ؛ وأفاضوا فى 
الألاق لأقاموها على النظر العقلى مبينين مبدأ الالتزام اللخلق » مثبتين خيراً 
دشرا » فى طبائع الأشياء بفض النظر عن الأمر والهى النازلين بالوحى” ‏ 
غللين أدق نحليل معى المؤدن » ومعى الكافر ؛ ومعى الأمر وسملود 


لوقه اد 


الطاعة » وموقف من أنى بكبيرة . وبعض الكبائر كشرب الحمر والسرقة 
والقئل » وخاضوا فى مسألة الجنة والثار : هل لقا مع العالم ؟ و هل هما 
[ تالدتان ؟ وحال أهل كل منهما » وبحلوا طبعآ فى الرسول وصفاته » وفى 
المعجزات » وفى الإمامة » ثللك المسألة الثى عالحتها .جميم الفرق باللسان 
والقلم والسيف : وهلا مؤضوع النزء الثإنى . 

إنه مو ضوع هدخم خطير لا فستطيع هنا أن نريد شيئاً فى شررحه على ثلاث 
العناوين ‏ فنكتنى بالإشارة إلى ركنين أساسيين هن أركانه يزان الاعتزال 
ويشعران بقيمته الفلسفية : وهما وسجود العقل ؛ وقيام الأخخلاق على العقل 
دون الوحى . 


العقل قوة تدرك سحقائق تفوق الس ( ص 4" ) : فإذا وجدنا فى أنفسنا 
مثل هله الحقائق جزمنا بأن لدينا قوة تكلسيها . ونحن نجد فى ألفسنا معارف 
كلية هى الثى يتكون منها العلم » والمعارف الكلية مجردة غير محسوسة . 
كلذلك نحن ندرك العلاقات بين الأشياء » والعلاقات أمور مجردة ؛ ولدرك 
الحقائق الأعلاقية الأساسية » وهى مجردات ؛ وندرك الله بالعقل لا بالإجاع 
والآياث ؛ والله مجرد منزه عن كل عرض سوس . و لدينا بدمبات لا شأن 
لالحس فى إدراكهاء مثل أن الصدق النافع حسدن وأن الكذب الضمار قبيح ) 
ومثل حرية الاختيار والممؤو لية وموضوعية اللحير والشر » فإننا ندرك كل 
أولئلك بداهة . ونحن نرى اللغة تعبر عن الفكر ؛ وئرى العباراث تختلف 
بالأمم والأمصار فى حين أن دلالة الأحكام على العلم لا تختلف . ولو تصورنا 
شخصا أبكم أصم فإله لا يفكر بلغة معيئة ولكنه بالرغم من ذللك يعقل ويفكر , 
فوجود العقل أمر ظاهر لا يكن جحده . 


وهو ظاهر كل الظهور فى إدراك امسن والقببح هن الأخلاق » حتى إن 
الشعوب الى لم يأنها وحى قادرة على معرفة الشريعة وتمريز فكرة غير من” 
حيث إن المحدن من الطاعات سحن لنفسه والقبرح أيضاً قبيح لنفسه » ولو لم 
يكن امال كذلاث لكان شعو رنا بالخرية وه ؛ وهو ليس بوهم » فإن الإنسان 


وهم 


نحس هن نفسه وقوع الفعل على حسب الدواعى والصوارف ؛ ومن أذكر 

ذلك أنكر الضرورة ؛ ثم إن التكليف ‏ سواء أكان صادراً عن العقل أم عن 

الله متوجه إلى العبد بهلين إللفظن : «افعل ولا تفعل ؛ ؛ فإذا لم يتحقق 

من الإنسان فعل أصلا كان التكليف سفهاً من المكلف وكان متناقضا ؛ 

نإن تقديره « افعل يا ءن لا يفعل » ثم إن الوعد والوعيد' مقرون بالتكلين ' 
فلو لم دصل من العبد فعل بطل الوعد والوعيد أو كان على ما ل يفعل ؛ وأخمراً 
أليس المتعارف منا عخاطبة بعضنا بعضا بالأمر واللبى » وإحالة ادر والشرة 
على الختار » وطلب الفعل الحسن » والتحذير هن الفعل القبيح » ثم ترتيب 

المحازات على ذلك ؟ فحرية الاختيار دليل على قدرة الإنسان على الفعل 

والئرك ؛ والدرية والقدرة دليل على كفاية العقل لكشف الخبر والشر بنفسه 

وقيام الأخعلاق على طبائع الأشياء . 


هكذا يعلن المعتزلة سلطان العقل ويؤيدونه فى مختاف المسائل حجج 
شبى على ما جلاه الدكثور نادر بعلم ودقة متازين » فى حين كانت الفرق ' 
الأخرى تهاجم الماهب العقلى وتفاسف تبعاً المذهب الحسى . أجل إنها كانت 
تفلسف مع أن المشبور أن التفاسف كان ديدن الكندى والفارانى وابن سينا 
وءن نحا نواه , اللحقيقة أن هؤلاء دعوا بالفلاسفة بسبب اعمّادهم على الفلسفة 
أولا واغتبارم الوسحى جملة أخبار لم يكن العقل ليباغ إلمبا » لا بسبب كوثهما] 
استقلوا بالفلسفة وأن المتكلمين استقلوا بالعقائد » فإن علم الكلام حافل 
بالفلسفة » ولكنها تلاك الفلسفة الحسية كا قلنا » وهى أحد نبارين جرت فبهما 
الفلسفة اليوئائية » فنبع التبار الحسى من الماديين رالسوفطائيين والشكاك » 
ونبع التبار العقلى من فيقاغوراس وبارمنيدس ثم انجه إلى سقراط فأفلاطون 
فأرسطو . والغريب أن المتكلمين اعتقدوا أن الحسية والشلك فى العقل أقرب"! 
إلى الإسلام من المذهب العقلى » فحملوا على «نطق أرسطو مما كان حل 
عليه به السوفسطائيون رالشكاك الإونان ؛ وبذلوا جهوداً جريثة فى استخدام 
الآراء الحسية لتأبيد العقائد كيا فهموها . ثرى هاذا كان السبب فى هذا 
الموقف ؟ لا يكتى أن نقسول إنه كان تشبث الفلاسفة بقسدم العالم وإنكارهم 


بالا غم سد 


علم الله باللحرثيات » فقد كان بالإمكان تصحيح هاتين 0 دون إنخلال 
بالممهب العقلى . فجدير بالاختصاصيين - وقد : لنا أن اللكتور لادر فى 
«دممهم - هى أن يتعر فو اكبعل تسربث الفلسفة الحسرة إلى العالم الإسلانى ؛ 
وكيف صارث هى ١‏ الفلسفة نحادمةالدين » وكونث والدين علماً و احداً؛ 
وجدير بالاختصاصيين الذين يريدون تجديد علا الكلام أن ينظروا بنوع 
خاص فى تلك الصلة الى أشرنا إلا بين الفاسفة الحسية والإسلام . ومن 
| أعلامهم حضضرة الدكتور محمد يوسف موسى » وقد مس هله النقطة فى 
مقدمة طبعته « لكتاب الإرشاد إلى قواطع الأدلة فى أصول الاعتقاد » 
لإمام الحرمين الجويبى2 وأعلن أنه يريد أن مجدد فى كتب علم الكسلام 
وأدلته ومشاكله . واعتقادنا أن المحهود الأول اللتجدديد يجب أن بتجه أو لا 
0 م يثبين إن كانت هناك فلسفة تمثل لق وما هى 
هله الفلسفة وأبة صلة كن أن بعقكد ريا وين اللدين ٠‏ وإذا تبين أن الفلسفة 
العقلية هى الى تمثل اميق نظر فبا إذااكان الإسلام ينفر منها حقا أم أن بالإمكان 
الملاءمة بينهها .إن الغلسفة الصرفة حقيقة راقعة منل حمسة وعشرين قرناً؛ 
وهى حاجة أساسية من حاجاث الثقافة » فييجب أن تكون لنا فلسفة » 
وبعد ذلث يجب استخدام هله الفلسفة فى فهم الدين حتى بجوم هذا اللهم 
مطابقاً لا نينت حقيقته أولا في الميدان الطبيعى م 


يونسف كرم 
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نقدا د + ابراهيم مدكور 
لكئاب بوسف كرم : تاريخ الفلسفة الأوريبة 
فى العصر الوسيط 


الفسلفة الأوربية فى العصر الوسيط 
للاستاذ يوسف كرم ( دار الكائب الصرى ) 


لقد بدأ الأستاذ المؤلف سلسلة مباركة عام 147"0 » فأرخ للفاسفة اليوثائية 
فى كتاب عد ولا يزال .- من أدق وأكمل مصادرها الحديثة فى العربية . 
وبينا تتوقع أن يتابع الخطى ويستمر فى السير » ممصوصاً وفى الحلقة الأولى 
ما يشوق إلى حلقات تلبها وترتبط بها . وها هو ذا تحقق رجاءنا » ويقدم لنا 
« تاريخ الفلسفة الأوربية فى العصر الوسيط » فأضافٌ حلقة أ خرى فى تكوين 
السلسلة الذهبية اللى ينشدها لتار يخ الفكر الفاسنى . 

وقد قسم كتابه هذا إلى «قدءة وأربعة أبواب : فعرض ف المقسدمة 
الفلسفة المدرسية فى خخصائصها وه.سيزاتها » وحاول فى الباب الأول أن يبان 
انسائلتيا اضرا :وق الات اسان أن بشرح عوامل تكرينيا عرق 
الثالث أن يوضح مظاهر أو جها واكيالها ٠»‏ ثم الى ,4ه المطاف فى 
لباب الرابع إلى وصف مظاهر انحلانها وتلاشها . وهكذا بدث هذه 
الفلسفة على يديه فى صورة كائن حىمر بأدواره الطبيعية : من نشوء وتكون » 
إلىكيال ونضج » ثم إلى تدهور وانحلال . 

ولسنا فى حاجة أن عرف ممؤلفنا فى أسلوبه وممْهجه ؛ فقد امثاز بالضبط 
والدقة الى لا تعرف للحشو الا ولا ترك للتردد محلا » دقيق اللفظ مضبوط 
العبارة » فى غير ما غموض ولا تعقيد » وما أحوج العم إلى ألفاظ دقيقة 
تؤديه وعبارات مضبوطة لا قشره معلمه . وأما منبجه فتطبيق للمنيج التارنخى 
فى صدق ونزاهة ؛ فلا يصدر إلا عن المنبع الأول ؛ ولا يكم على فيلسوف 
إلا فى ضوء ما قال وما كتب . وهو فى كل هذا مرتب مسق »© يقسم 
الباب إلى فصول » والفصل إلى أعداد » والعدد إلى فقرات »؛ ثبويب كم 


وسير منظم , 


مقت 
وليس بيسير أن ثرتب الفاسفة المدرسية المسيحية ونبومها ؛ لأنها تصدق 
على مرحلة طويلة من الزمن » فتبدأ من القرن الرابع الميلادى وتمند إلى 
القرك الرابع عشر . عشرة قرون أو تزيد تتلاحق فيبها الآراء والأفكار ؛ 
وتتشابه الشخصيات والمدارس » وقل أن نحظى فبا بعبقرية ممتازة » 
أو تجديد بارز رج على القدم الألوف ؛ وى هلا ما حول دون 
وضع الفواصل الحكمة ببن جيل وجول ؛ ولا بين مدرسة وأخرى . 


ومفكرون هذا شأنهم لا يأنفون من أن يقنفوا طويلا عند اللبارج والألوف؛ 
ولا ينفرون من بعض الغريب والمسبجن . وكشرا ما يردد بعضهم بعضا 
ويكررون وبعيدون ؛ أو جمعون وبافقون . ولبس ثى' أثقل على المورخ 
من أن مجار.هم فى سير هم ومحاول أن ينقل صورة صادقة عنْهم » ومهما لص 
واستخلص ونفخ وهذب فللأصل عليه دون تزاع تأثير . 


ولعل هذا هو السر فها نلحظه لدى مؤلفنا من وقفات كنا نود لو قصرث » 
وأسراء ربما كان الأولى أن عمر علا مر الكرام ؛ ويظهر أن متابعته الذرون فى 
تلاحقها قضى عليه بأن يسرد فى كل قرن طائفة من أسماله » كيخا كان وها 
ونوعها . وأخشى ما أخشاه أن نطغى مدارس وأشخاص من الدرجة 
الثائية أو الثالثة على للك البى تعد فى الدررجة الأولى . وعلى كل يشعر القارئ 
بأنه كان فى حاجة إلى بيان أثم وتوضيح أكار الخصائص العامة و الممبزات 
الرئيسية الجبل أو المدرسة » بدل تتبع بعض الأفراد فى حيائهم ومؤلفاتهم . 
ولا شاك فى أله يفيدنا أن نقف على حركة بعض الآراء والنظريات الكبرى » 
لا أن نفل فى ثنايا بعض التفاصيل واللنزئيات , ْ 

ومهما يكن من أمر هله الملاحظات » فإن ١‏ تاريخ الفلسفة الأوربية 
فى العصر الو سيط » لوحة مستوعبة الفلسفة المسبحية » وقد سد نقصا 


ا فهت 


كنا نحس به -جميعاً فى اللغة العر بية . وسييجد فيه طلاب الفلسفة الإسلامية ممالا 
لمقارنات وموازئات كشرة » وسيدركون أكثر هن ذى قبل أن فلسفة , 
القرون الوسملى - مسبيحية كانت أو إسلامية أو هودية - مضع لعواءل 
متقاربة ومتشاببة ٠‏ دكم نود لو وقئ مؤلفنا الفاضل عند أوبجه التشابه 
والتقارب هذه » ولوقليلا » ولكنه آثر فها يظهر أن يرجمها إلى حلقة أخرى 
من سلسلته المتصلة . , ١‏ 


وإنا إذ تدر ونسجل مجهرده الحالى ترجو له دوام العافية و التوفيق 
ليتحفنا بار جهو ده المستقبلة . 


ابراهيم مدكور 


به ل 


نقد د + محمد بوسف موسى 


لكئاب : تاربخ الفلسفة الحديثة 
تاليف 
بوسف كرم 


( مجلة الكتاب ب مجلد 8 - جزء ‏ - السئة الرابعة ب يوليو 1559 ) 


تاربخ الفلسفة الحديثئة 
ثآاليف الأستاذ يوسف كرم 
4 صفحة من القطع الكبير ٠‏ دار المعارف ٠‏ القاهرة 1949 


نقد الدكتور هحمد بوسف موسى 
الاسناذ بكلية اصول الدين 


الأستاذ يوسف كرم معروف بالحرص على البحث » ووحب الحقيقة أثى 
وجدها » وبالتأنى والصير . وله » مع هذا »عقل نافل وبصيرة كاشفة , 

والكتاب الذى تقلمه اليوم للقراء أعرف أنه يعمل فيه منذ أكثر ٠ن‏ 
حمس سنوات » فقد حدثى » وأنا على سفر إلى فرئسا عام ه44١‏ » بأنه نضج 
له فى الفاسفة الحديقة آراء » وبأنه يرد أن يتاح له قريباً نشرها . وحين يقول 
| هذا الأستاذكرم » وهو المتواضع ,طبعه » يكون قد و صل إلى الكثر مما نجب' 
إذاعته . و هذا » حقاً ؛ ما بلمسه القارى مسا من هذا الكتئاب الحافل الذى 
صدر عن عالم حجة فى الفلسفة . إنه لا يكتى » شأن مؤرخ الفلسفة ؛ بعر ض 
المذاهب والاراء » بل يناقش كل ذللث فى عسر ودقة » حى لركون من الليق 
أن نقدر بأن كتابه هذا كتاب ١‏ فى الفلسفة الحديثة ) » فرق أنه كتاب 
فى تاريخها , 


١ف‏ الباب الأول تكلم المؤاف عن عصر المبضة ( القرئين اللحامس 
وااسادس عشر ) » وهو عصر حافل ممفكرين مختلى النزعات » ما ببن 
أفلاطوثرين » وأتباع لابن رشد » وطبيعيين ومفكرين آخرين مهدوا حقاً 
للبضة بالاعهاد على العقل وحده . 

؟ - وف الباب الثانى يدور الحديث على القرل السابع عشي » عصر الهدوء 
والبئاء » بعد الشاك والهسدم . فى هذه الفئرة نرى أمهات المذاهب الفلسفية 
تتكون ويشتد سوقها . فى انجلثرا-كما يقول المؤولف نفسه ص 45 - يتوطد 
المذهب الحسى » وفى فرنسا يبرز ديكارت بفلسفة عقلية روحية نستطيع 


ب 01 سه 


أن نتعتها بالجديدة + ولو أن عناصرها ترجع إلى المدرسرين © فيتشر أثرها 
إلى جميع المفكر بن » و ستظل الفلسفة إلى أيامنا تابعة هؤلاء . 


فى الفصل الأول من هذا لباب تكلم عن بيكون الذدى يرى- ص 45 -. 
أله نمل إلى ماهرة العلم الاستقر الى 4 رفصل اافول قَْ الطارق التعجر يبرا دى 
م يدع مزيداً لمستزيد , 


وى فصل ثال تكلم عن ديكارت وناقشه نقاشاً عسير؟ أبان فيه وص 0) 
أن مجه فى بعض مراحله غير «تقبول » وأن مردأ : ١‏ أنا أفكر وإذا نأنا 
موجود ) غير أصل لأله يرجع القديس أوغ_طين ( ص 6 أن الفكرة 
الى يبى علما أدلته الثلائة على وجود الله غير سليمة وص الاو #/ا) 
وأنه أخيرا مع هذا كله قد أحدث القلابا خطيراً فى عالم الفسكر وو ضع 
دستور الفكر الحديث واستدق أن يدعى أبا الفلسفة اللمدية , 


وق الفصل الرابع تحدث لنا عن بسكال وهذهبه اللى هو .كا بقول 
(ص ٠١٠١‏ ):2 فق,جملته عبارة عن استخلاص الننائج المنطوية فى «لمهب 
ديكارت ) , ٠‏ 


وبعد هذا وذاك تكلم المؤلف عن هوبس وجون لوك وماليرانش 
وس بينوزا ولربنئز . وف كل ذلك يعرض ٠ذهب‏ الفرلسوف. ويناقش ويقارن»؛ 
ليبين مباغ ما فيه من حق وما له من أصالة , 


والباب الثالث مخصصه للفاسفة فى القرن الثامن عشر. وأظهر 
ما يبدو فى فلاسفة هذا العصر اشتراكهم فى تحلول المعرفة ولقد العقل والدرن 
والنظم الاجماعية و السياسية 4. وص ,.)١48‏ 

فى فرئسا تكلم » فيا تكلم عنهم هن فلاسفة » عن كو ندياك١/1١-.٠11/8)‏ 
اللبى صسار فى زمنه زعم المدرسسة اللمسية ٠‏ كا تكلم عن مولتسكيو 
١/05 - 1585 (‏ ) و فلسفته فى القالون » وكرائه فى الحكم وأشكاله ومبادئه » 


8ه 


وعن غرضه الذى كان ميدف له و «هو أن تكفل الحكومة الخرية وغلى 
خير وجه مستطاع ) (ص ١/17‏ ). 


فإذا أراد المؤلف » بعد هلا » الحديث عن الفلسفة فى ألمانيا » 
خص ١‏ كنط ) وحده بالحديث الطويل الذى تتمثل فيه دقة العرض وقوة 
النقاش , 


تكلم أولا عن حياة الفياسوف العقاية » وتدرجه فى تفكيره -الفلسئى 
الذى بدأ فى رسائله ومؤلفاته الكثيرة . ثم نمم بتعقيب عام تناول به المذهب 
من “جميع أطرافه و تمه بقوله : «كنا إذا متساععين لما سمينا الحرية واللحلود 
والله مسلاث العقل العملى » إنها فى الواقع مصادرات لا يسمح المذهب بقبولها 
ويضعها الفيلسوف وضعاً . وماذا فعل فى النباية ؟ محا الميتافيزيقا أول الأمر 
فأخطأ فهم المعانى الأخلاقية الكبرى » وقلب الوضع الطبيعى لفاسفة الأخخلاق 
رأساً على عقب » ثم عاد فألبت المرتافيزيقا ليحتفظ للأحلاق ومعائيها بقيمة ماء 
فدلنا على استحالة الاستغناء عن الميتافيز يقا ؛ وبعبارة موجزة » إنه هدم 
بيده البناءالذنى شاده» وتللشعاقبة المبطل مها يؤث هن مقدرة(ص )١45‏ 


4 - وفى البابين الرابع واللحامس أدار المؤلف الحديث عن الفلسفة فى 
الَرن التاسع عشر » هذا القرن اللى شهد مجهردا كببراً فى التركيب والبناء » 
بعد ماكان فى القرن الذى سبقه من نطلل ولقد. 

فى النصف الأول من هلا القرن . نم فى ألمانيا فختى وشائج وهجل 
وشوبهور » الذين دللوا على مقدرة عظيمة فى النركيب والتنسيق وإن 
كانو اقداستمدوا مادتهم من كبار الفلاسفة السابقين (ص 48؟ )وه نبعدهم ؛ 
فى ألمانيا أيضاً » ظهر نينشه تلميل شو بنهور فيا ذهب إليه فى الأخلاق . 


وق إنجلئرا برل من أنصار امهب اللمسى بنتام وجيمس مل ُ م جون 


ب 01 سد 


سثيورات هل اللى طبق هذا المذهب فى فروع شتى دن المعرفة » 0ه المنطق 
والأخلاق روص 77و :88). 

,وأخيرا ؛ فى فرنسا فى هلا القرن التاسع عشر » نجد الفكر الفرنسى 
قد استعاد ‏ بعد الثورة ‏ أصالته بعد ما كان صدى للفكر الإنجليزى فى 
القرن الثامن عشر . ونجد أكثر رجالهقداتجهوا نحو المذهب الروسحى الى 
يعد للآن طابع التفكير الفرنسى (ص ٠ ) 758١‏ 

كيا جد مفكر ين آخرين يرون فى علاج تدهور المتمع وجوب الاعتراف 
سلطان بوحد العقول جميعا » وهسذا السلطان فى رأس هؤلاء الواقعيين 
هو العلم القائم على الواقع . 

وهن هؤلاء الواقعيين أوجست كولت الذى يرى أن الشرط الأول لإصلاج 
ا جتمع إعادة وحدة الاعتقاد إلى العقول » كباكان الحال فى العصر الوسيط » 
ولكن بالعلم لا بالدين رص )١59‏ . 


ه ‏ وصلنا الآن إلى الباب السادس » وهو الأخمر ؛ الذى تخصصةه المؤاف 
للحديث عن الفلسفة فى النصف الأول من هلا الآرن اللى نعيش فيه , 


فى هله الفئرة » مخاصة فى أمريكا وإنجائرا ٠‏ المذاهب العملية 
أو ١‏ البراجاتزم ) الى تخلب فكرة الحراة والعمل على العلم »؛ وترى العقل 
غائياً فى جوهره يتتجه إى العمل لا إلى النظر ( ص 997) ٠‏ 


وى فرنسا جد المذهب الواقعى نجد له أنصاراً أقوياء فى إميل دوركم واضع 

الاجماع المعاصر » وليق برول وغيز هما من الاجماعيين المعرو فين : 
أما المذهب الروحى فييجد له زعما قوباً فى شخص هارى برجسون أكير 
فيلسرف ظهر فى فرلسا منل بعيد (ص 411 ) . وقد رأى الأستاذ المزلف » 
لذلك » أن حتفل به وبإنتاجه الفلسى فأعطانا تلخيصاً طرباً لكتبه الرئيسية 
الى نحوى عر ضياً شاملا بلللهبه ( ص 54١7‏ وما بعدها ) , 


هإةبت 


هذا وبعد كلمة قصيرة جداً عن' فاسفة الظواهر || ١‏ فينوينولوجيا ؛ 

فى هذا العهد اللناضص » 2 الأستاذ المؤلف كتاءه الحافل, خائمة دقيقة على 
وجارما . لقد أبان فما ١‏ أن الملاهب الكبرى معينة مئل زءن طويل برسجع 
إلى اليونان ) كا أبان انه لهذا كان 0 تطور الفلسفة عبارة عن تدارل هذه 
الملاهب وما تنطوى عليم *ن مسائل وحلول » داولا 26 لبيئة العقلية 
والعوامل التارئية وأمزجة الفلاسفة » ( ص 44 ) ومثل هله الفلسفة 
التابعة للتجربة الذائية لا لجل العقل العم فمبا 57 »كنا يقول الأسناذ المؤليف » 
( فإن العصر الححاضص 5" تضارب الآراء فيه » تواق إلى فلسفة تكفل الأخلاق 
والدين ) ٠١‏ : 1 


وبعد » فالأستاذ المؤلف لا يكتب للعامة » بل لمن راضوا أنفسهم على 
الفلسفة ولدمبم فكرة واضحة عن التفكير الفلسى فى العصي القديم والعصر 
الؤشيطظ:» 

وهو يقارن أحياناً كثيرة ة» أى إذا تطلب الحال » ببن النفكير : العصر 
اللى يؤرحه هذا الكتاب" وبين العصور الى سبقته .هلا كنا لود أن يدل 
الفلسفة الإسلامية فى هذه المقارنات » ولا سما أن مواضيع المقارلة حصية 
ركثرة » مثلا بين الغزالى وديكارت ومالير الش. : فى ضرورة الشلث المبجى » 
ومذهب المئاسباثت وتتططلهدهاههه0 »وبين ابن رشد وسبينوزا 
فى وجوب الفصل ببن الدين والفلسفة . 


ثم لا أحب أن تحول الصداقة بينى وبين الأستاذ المولف من القول بأنه ؛ 
لإبماله القوى بالدين » كان يبادر دائماً بالاعتذار عن رجال الكئيسة كلا رءجد 
- قسوة فى معاملة بعض المفكرين , وأذكر » من باب المَثيل » ما كان 
بالأسبة إل ىكل من كو برئاك وجيوردانو برولو وجليلو . / 

ذلك » والمؤلف » بإيمانه بالدين والعقل معاً وبآرائه الثى بعها فى الكتاب » 
تراه من أصحاب المذهب العقلى » أو بعبارة أدق من المدرسيين المحدثين . 
والأمنية النى يتمتاها هى الوصول إلى فلسفة تتفق والأنلاق والدين . 


15 اعد 


ها هذا الكتاب الغى بمو اده وبالآراء القيمة الثى نجدها للأستاذ المؤلف 
بن تضاعبفه » واللى يقسسوم على أدق المصادر الأصلية » واللى سار فيه 

على الهاج الى يجب أن يأخل نفسه به ٠«ؤرخ‏ الفكر » وإث شاب ذللك أسو يان 
جعل الرأى اللخاص مقياس تقدير الفيلسرف- نقول إن هذا الكتاب مما لا يسع 
دارس الفلسفة أن يستغهى عنه . 

أما أناقة الطبع » والدقة البالغة فيه » فيك أن يقال فى ذلك بأنه نشر 

ولا يظن صديقنا الفاضل الأستاذ المؤلف أن له أن يربح نفسه بعد إثمام 
هذا العمل الضحم . إن عليه الآن » وقد توفرت لدبه المواد اللازمة » 
أن يعمل على تتوبج هذا العمل بإصدار معجم فلسفى يقناول بالتعريف والنقد 
المصطلحاث الفلسفية الختلفة الى اتصل .ا فى .أثناء بمثه الطويل فى العصور 
| التلفة المتعاقبة للفاسفة » وهو فاعل قريب إن شاء الله تعالى . 


محمد بوسف موسى 


و 


سمماكامن 


قببسل الوفاة 
وينشمن هذا القسم : 
١‏ - هفالة للدكتور هراد وهبة بجريدة الاعرام 
( دون ذكر لاسم كاتبها ) 
" ب خطاب هن الأستاذ يوسف كرم 
للاستاذ اميل زيدان بخصوص القالة المنشورة بالاهرام ٠‏ 


استاذ الفلاسفة موجود فى طنطا 
بيئه تهدم وضاعك مؤ لفانه 0 وندا من جدبد وه 


فى شارع الشيئى رقم ٠١‏ بطنطا » وفى حجرة متواضعة , 
بجلس فيلسوف كبير , اسمه بوسف كرم ++ حجسمه فير قادر 
على حمل عقلة الكبير ٠٠‏ وافكاره هى التى تتحرك فانط ٠‏ يمفى 
وقئه حبيس الحجرة » بجلس على كرسى هن الخشيب » وأمامه 
رفعة من الخشب لها أربع أرجل يبدو انه يستخدمها كمكئب ٠١‏ 
عليها بضع اوراق فبها خطوط سوداء ٠‏ والحجرة خالية من كل 
شىء آلا من سرير بسيط , وهذا الكرسى , وثلك الملضدة ٠+‏ 
ليس فيها كتب ولا مراجع ولا مكثبة ٠‏ 


نا سما اخدفت مرة واحدة .. فقد امار المأزل الذى كان يقم فيه 
سابقاً » قبل أن ينتقل منه بيومين . أ6ا هو فقد غادره ونجا من الموت . 
وراحث هؤلفات عظيمة استغرق تألرفها أأكثر ٠ن‏ عشرين عام .. ثرجات 
دقرقة لبعض كتب أفلاطون وأرسطو وأفلو طن 

إن حياة يوسف كرم كحياة الفياسرف الألانى دكانت» . فهو لم يزوج » 
ولكنه يعيش مع أخته . يكنب ويفكر بانتظام » والصداع بلازءه فى أوقات 
محددة تبدأ من الثامنة صنباحاً وتنثهى فى الثائية بعد الظهر . وبعد أن متى 
الصداع ترج الأفكار من جديد وتنتقل إلى الورق ٠‏ 


قات - ظاهرة غريبة 7 

قال : الغريب هو أمر هذا الجسم , يبدو أله آلة دقيقة جد . إنها تتحر له 
بانتظام حى قف ادر فها ٠‏ 

قلت : ما حى قصة حياتك ؟ 0 


2 0 


قال : ليست هناك قصة .. إنها بسيطة جداً . ولدثفقيراً وتعلمت فقيراً . 
وتوقفت عند أباية المرحلة الثانوية » والتحقت بوظيفة فى البنلث الأهلى , 

قلت : فى أى سنة ؟ 

قلت : لاذا ؟ 

قال : شكليات .. وكنت أهوى قراءة الكتب الفلسفية » فادشترت جزءاً 
من مرتبى وسافرث إلى باريس . وهناك درسث الفلسفة .وف عام ١578‏ 
كتب إلى عميد كلية الاداب فى ذللك الوقث الدكثور طسه بحسين نخطارا مذي رنى 
فيه أن الجامعة فى .حاجة إلى أمثالى , 


وجاء الرجل إلى مصر » وظل يواصل تدريس الفلسفة وتأليث الكتب 
الفاسفية أكثر من ربع قرن .ولا حس به إلا عشاقه . وأصبح من بين تلاميله 
أسائذة ورؤساء أقسام أمثال الدكتور عمان أمين والدكتور عبد الرحون بدرة 
يعطى ولا يأخيل إلا مرتباً ضثيلا . مع أنه بمثل مرحلة جديدة فى تأليف 
كح اللي . ألف عن تاريخ الفاسفة مئل نشأنها حثى عصرها الحاضر فى 

ثلاثة كتب ضحخمة ؛ ١‏ تاربخ الفلسفة اليونائية ؛ و ١‏ تاريخ الفلسفة الأوربية 
فى العصر الوسيط » و « تاريخ الفلسفة الححديثة ؛ . وكلها و دقة فى التعبير ) 
وأمانة فى العرض »؛ وعمق فى النقد » . وهلا تعليق فضيلة الشيخ 
مصطى عبد اارازق عندما أهداه يوسف كرم الكتابب الأول 


وف عام /1ة١‏ أخرج أول كتاب له عن آرائه هو ؛ لا عن آراء 
الفلاسدة ؛ اسمه ( العوّل واأوجرد » 1 

وهو يرى أن الفلسفات الحديثة عقيمة لأنها خالية من العقل ومخالية 
من الروح وخالية ٠ن‏ الإعان . وهو يأخذ على نفسه أن ينقل الفلسفة الحديغة 
ن هلا العقم . وهو لذالك لا يزال بمسارس الكتابة والتأليف » ولكن فى 
هذه المرة بلا مراجع . وهله هى المرة الثانية النى يكتب فبها فيلسو فوليس 


همه 


أمامه كتب يلجأ إلبها . أما المرة الأولى فقد حدثت لفبمسوف فرئسى اسمه 
موروسير + اعتقله الألمان فى الحرب الأخيرة . ألف كتابا وهو فى المعتقل . 
وخخرج الككتاب إلى النور رليس فيه إشارة إلى صفحات «تمتبسة من مراجع . 
ويوسل كرم مشغول الآن بكتابه نظريته فى الأخلاق . وفى دار المعارف 
كتاب آتحر عنوانه ( الطبيعة وما بعد الطبيعة ) ضمئه آراءه فى الله وفى النفس 
الإنسائية وفى الكون . ومجائب هذا وذالك عمل ضحم كبير .. هو المحاولة الأولى 
من نوعها فى الشرق .. إنه معجم نحوى معانى المبطلحات الفلسفية , ويساعده 
فى هذا العمل الضحخم كاتب كان فى محكمة طنطا ثم نقل إلى محكمة الاستئئناف 
بالأسكندرية فأخل معه كل المعانى الفاسفية لإعادة كتابما نيابة عن يوسف كرم 
اللى لم تعد يده تقوى على تحمل هله المعانى الفلسفرة وإسقاطها على الورق . 

والفرصة الآن أمام وزارة الثقافة وأمام المحاس الأعلى لرعاية الفنون 
والآداب والعلوم الاجياعية , إن المسألة كلها ليست إلا رعاية لهذا الفيلسورف 
العظلء . ورعاية الأدباء والفلاسفة رالحلاء مسألة شائعة . فى فرتسا محرم 
على العالم النفسى يولج أن يتحرك إلا بأذن من الدولة . وقد أراد مرة أن 
يسافر إلى #صر للقابلة الفنان حبيب .جورجى فمئعته اسكوءة الفرنسية من 
السفر حجة إنه مريض بالقلب وفى أمريكا كان أبنشتن يقم فى فيلا بلنحان » 
مها معمل خاص لإجراء التجارب . 


إن أصماب الفكر هه عنوان الصحة العقلية للدولة ورمز التقدم والتطور . 
ويوسف كرم واحد من هؤلاء . 


مقال بجريدة الاهرام بتاريخ 955/؟1١1508/1‏ 


65920 سه 
رسآلة المرحوم بوسف كرم 
الى 
الاستاذ اميل زيدان 


سيدى الأستاذ الحليل أميل زيدان 


نحية خالصة - وبعد فقد حظيت مساء أمس بزيارة الأستاذ الحسيى 
موفداً من سيادتكم للتحقيق فى مرضى وععاملة اللمامعة لى . وإفى شاكر 
ْ لسيادتكم هذه العناية أجزل الشكر ملح فى طلب غض النظر عن هذه المسألةي| 
برمسبا فإى أخز أن يفهم قراء والملصور) الأغر أن هله طريقة للاستدداء , 
وأنا للآن لا أعرف كائب المقال المنشور فى «الأهرام» , اله طبعا أنحد زو ارى 
تطورع من تلقاء نفسه بكتابته ظانا إله يؤدى لى خدمة » ولكى لم ألحدث 
إلى أحد بشى عدن هذا ولست طالب شيئا ولا أحب أن يعتقد أحد أنى طالب 
شيئاً نصربحا أو تلميحا وسيادتكم تعلمون أنى لم أتعرد شغل الناس بشخصى 
وم أتعود من باب أولى 9 الشحاذة) ولو كانت علمية . 


فأرجوكم أحر الرجاء أن تضربوا صفحاً عن هذا الأمر وثتقيلوا 
شكرى الصادر من صمم الفؤاد مع تحبنى ووفائ ) 


الخلص 


يوس كر 5 


يم اشاس 


وبنضمن امقالات النى نشرت بمجلة مياءمبو ( العدد الخامس ) ؛ 


فى ذكرى يوسف كرم 
والمقالات على النحو الشالى : 
-١‏ الآب الدكتور جورج قنوائى : مقدمة 
” - د * ابراهيم مدكور : الزميل يوسف كرم 
لاد * محمد يوسف موسى ؛ الى صديقى يوسف كرم 
4 ساد + عثمان آمين : بوسف كرم الفيلسوف 
ه ٠‏ نجيب بلدى : الفلسفة العر بيةيين التشدد والترحيب 


5 ساد + هراد وهبة : ماث بوسف كرم 


فى ذكرى بوسف كرم 
كلمات زملاء وأصدقاء 
( نشرت فى مجلة « ميديو » العدد الخامس أثر وفائه ) 


توفى الأستاذ يوسف كرم فى ١8‏ مايو 1404 وكان العدم_المامس 
من مجلتنا « ميديو » على وشاك الظهور . ولا كان الفقيد من أعز أصدقائنا 
ومشجح احلة منذ نشأنها » أسرعنا فى الطلب من بعض أصدقائنا وأصدقاء 
بوسف كرم أن يشركوا ببعض صفحات من المحلة خصصناها لذكراه . 
فلبوا طلبنا مشكورين . 

ولا قرر حلت الال لمر لتر ل تحير جيه اللدقة والامجاع 
0 الب امراك > ترا اع أن تسم انار بن ري 
مقالات «الميديو» , وكلفت ببذا العمل , 

و هذه هى عناوين المقالات وأصضابا  :‏ 

د . جورج شحاتة قنوائى : مقدمة . 

د . إبراهم مذكور : الزميل يوسف كرم , 

د . ممديوسف موسي ؛ إلى صديق الأستاذ يوسف كرم . 

د . عمان أمين : يوسف كرم الفيلسوف . 

د . نميب بلدى ؛ الفلسفة العربية بين التشدد والترحيب . 


د . م راد وهبة : مات يوسف كرم . 


الاب افنوانى 


مقدمة للأب الدكنور جودج شحاتة قئو آنى 


انتقل إلى رحمة الله فى 78 مايو 1489 فى هدوء بمدينة طنطا » بعد مرضص 
طويل الأستاذ يوسف كرم . 

وقبل ذلك بعشرة أيام كنا كالمعتاد قد ذهبنا لنزوره فى «مزله الهادىء, 
ولو أنه كان متعباً ولكن لم يكن باديآ عليه ما يبى بنهاية سريعة على هذا النحو, 
فكان يواصل على المهل وبصعوبة «ؤلفه الخاص بالأخلاق وكان يشرع أن 
جمع فى كتاب آآخر أروع النصوص الخاصة بالتصوف . 


0 وفو قكل هذاكان على غادته » مستسلا فى تو اضسع إلى الإرادة الإطية 
وقابلا مسبقاً » بدافع من حب عمرق » ما قدره الله له . 
إن الصداقة العميقة الى طالما أظهرها لنا » والتشجيم و النصائح السديدة 
الى أسداها لنا برقة فاثقة » كل هذا يوجب عليئا أن مجمع على وجه السرعة 
فى هذا العدد من «ميديو: كات التقريظ الصادرة هن بعض أصدقائه 
وزملاثه . وكان من الممكن أن مع عددا أكير مهما غير أن جلة «المرديو) 
كانت نحت الطبع ولم يسن لنا الوقت للانصال بأصدقاء آخرين . 


ونحن نقدم للم الاعتذار هنا . 


وكيا هى هذه الكليات » فإنها تعطى فكرة عن المكانة الى كان حتلها فى 
مختلث الأوساط الى اتصل ا . 

وقد أكد المطران هوبر الذدى عاشره بغير انقطاع على اللجانب الروحى 
وعلى الإعان العميق لهذا الفيلسرف الذى وجد فى معتقده الددبى القسوة 
للمواصلة بدأب نحقيق مثله الأعلى فى توثيق الروابط ببن مختلف المعتقدات . 


والأستاذ نجيب بلدى ؛ هن -جامعة الإسكندرية يرز بشكل رائع أصالة 
العمل الفلسنى ليوسف كرم مبيناً بصفة خاصة . كيف استطاع أن يقهر ؛ 


!هس 


بمهارة ليس لا مثبل ؛ الصعوبات اللغوية الى محل انار العرلى المعاصر 
أن يتغلب علمها . 


أما شبادة الدكتور محمد يرسف مومى » الأستاذ السابق فى 
كلية أصبول الدين فى مصامعة الأزهسر - وهو نفسه أزهسرى وحالراً 
رئيس قسمالشريعةالإسلاهرة بكارة الحقوق فى سجادعة القاهرةفهى هار زنبالأنما 
تفيدمدىما بلغه فكر يوسف كرموما ارئفع إلروشخصدق تقدير الأوساطالتى 
كانت تبدو أنها بعيدةٍ عنه , 


007 اللكتور إبراهم مذكور ٠‏ الأمين العام لمجمع اللغة العربية 
0 طوال سنوات زميلا ليوسف كرم » قد أبرل بشعور 
لك الصفات الى ا القلوب حو له. 


ان الأستاذ الدكتور عمان أمين » أستاذ الفلدفة فى جامعة 5 3 
والدى كان تلمرن؟ لووسف كرم فرعيد مناسبة زيارة قام ما للفقيد قبل وفاته 
بعدة أيام ذكريات لهاضى ريبادى عر فانه بالمومرلل نحوه , 


وأخراً السيد مراد وهبة أشد تلامذة يرسف كرم حإسا » حارل فى 
جريدة وطى الأسبوعية » أن يستخلص بعبارات قصيرة وحادة رسالة 
الفياسرث . 


فى عالم يسوده الانقسمات الى يسببا الحقد .رالكراهية ٠‏ والى 
تلهث وراء السرطرة المادية بلهضم بلهفم .مضطربء + يترم وجه يوس كسرم 
فى آفاقاننا كرهز للتشجيم والأمل فلمن يعثر .هم القنوط إزاء المهمة 
الثقبلة لتكوين شبيبة تستطرم أن تحسن التفكير ونتعاق بالحقرقة ءن مختلف 
جوائها تبرز حياة وأعمال يوسن كرم كدليل قاطع عن سيطرة الفكر والقوى 
الروسحية على المادة , ليتغمده الله برحمته , ' 


الزميل ٠.٠‏ يوسف كرم 


للأستاذ الدكتور ابراهيم هدكور 


كان زميلا لى طوال ما يقرب من 75 سنة ولم أكن أعرف قط من قبل 
إلا أنه على الرغم من ذلك كان يبدو وكأنه ظل دائماً رفيق الطفولة وسبى 
الشباب الأول م فرقتنا الظروف عن بعضنا . ولكن فراقنا هذا لم يكن إلا سبباً 
فى نقوية صداقتنا .لم أكن أقابله إلا نادرآ س ولماكان يتصادف أن أراه ثانية 
كنت أشعر أنى لم أتركه أبداً . لم نكن نتبادل أكثر من خطاب أو انين ى 
[ السئة ولكن عندما كنت أقرأ رسائله كان إحساسى به أنه ما زال هو نفس 
أراارجل الذى كان فى الماضى مرتبطاً بى سواء شديد القرب مى اام 
صاحب جودة وضاء عادل ومنصف غاية فى البساطة دون أى أثر التصنع 
لم يقرب منه أحد على ما أعتقد أو تعامل معه إلا وشعر بفائق سحفاو ته وكر بم 
لقائه . إنى لم أره فى يوم غاضباً أو اثراً أو مكثراً من الشكاوى بدون مسوخ . 
كان قد أل على نفسه عهداً يألا يطلب من هله الدنياً سوى ما هو 
أقصى الضرورى ولذا كانت المشاكل الى تسيا احياة تبدو أمامه نسبياً أمراً 
ميسوراً . 
لم يكن موضوع ترقية فى الدرجة يشغل باله أو زيادة فى المرتب 
أو الحصول على لقب أو وسام » لك ىأستطيم أن أشبد أنه كان فى نظر زملاثه 
وطليته مقدراً بما يرتفع فوق اعتبارات الألقاب والرتب . 
م يكن يشكو من الناس لأنهكان يتعمد غض النظر عن نقائصهم . 
كان يتغاضى عن الإساءة اللى فى مقدورهم أن يلحقرها به موههما يأنه 
5ع قا وله لداع ليل إل حارت صمو فسا قل مو شوم الفترية 
, لذا ماكان بجول مخاطر أحد أن يؤذيه عمدا اللهم إلا إذا كان قد فقد الإحساس 
يالك رامة أوكانت نفسه سوداء . 


85820 لد 

وعندما كان يرى المظالم ترتكب كان يعبر عن اسآيائه مع الإسراع إلى 
الضحة لإحاطمها مظاهر الشفقة . وقد كان اؤه لا يقل حناناً عن عطفه . 
كان يعطى من ذاتهوهنعلمه لا هر ب أبداً عن مواجهة ههمة «طلوبة ولا يئر دد 
أبداً فى أداء الواجب , 

إن كثر أ ما يكون العمل اللهاعى سببا فى الأنحل والعطاء بين الأطراف 
وأحياناً واأسفاه مصدراً للازاع اللى يفجره التسابق وراء الحتصول على 
نصيب أكبر أو المزيد من المنفعة . 

ولكن يوس كرم كان برق لزاما عليه تحمل العبم الأكسير وكان 
يبلل دن هد ما يكلفه عناء أثقل فضلا أن يكون مكانه دائماً هر الأخير 5 

وعبثا كان زميله فى العمل يسعى إلى التحفريف عن كاهاه . إنه كان يرى 
ضرورة الوفاء بالواجب سحى العباية . 

لم محتفظ أبدا لنفسه بعلم كان يعر فه بل كان ينقله إلى هن حوله ببساطة 
سواء كان ذلك استجابة بطلب صريح يوجه إليه مباشرة أو يكون هو قد 
افتر ضه بدافع استعداده المتحفز دائماً لخدمة الغغر . وى هذا كاه لا يبالى 
بضياع حقوقه فهما يصدر عله من أفكار ولا ميم إذا أذيدت درد ذكر امسدة, 

أما عن حبه للعدل فكان هذا يبدو بوضوح فى أحكاءه الدقيقة.وفى 
الأنصاف اللى يظهره نحو الناس وأيضا فى كلامه وأفعاله . إنه قد ينصف 
الموتّى بقدر ما ينصف الأحياء ناقلا آراعهم أمالة مستقرا علمه مها من أوثق 
المصادر ومناقشا المواضيع "الى تناولوها مبدوء واتزان . 

وللاكان نوق إلى فكرة رآها صائبة كان يليعها وإلا راح يببحث بعئاية عن 
المزيد من المعلومات بشأمها , 


با و6 سم 


لذلك ظل دائمآً هذا المورخ الأمين وهذا الناقد المتحفظ والعميق الذى 
استطاع أن يى نفسه من الوقوع ىأى نوع من الشطط أو الالدفاع . 


وكان قى حكره على الأسحياء لا يطعن قُْ أسيل ولا ببحث عن وسائل 
الثشى بأية صورة ولا يثرك لإغواءات القلب الحفية أو لتلاطم الأهواء 
ن 2 ل من الطعن فى الحقيقة , ش 
أ كان ينقد ولس ولكن ميمه كان مصورباً إلى ا هدف الأساسى غير لفت 
للأمور التافهة والقضايا الصغيرة ولا يتوقف طويلا أمام المسائل التفصيلية. 


ولى يكن يتردد فى الاعتراف بالفضيل أيها وسجد وفى تقسسدير العمل 
لمتقن معطب لكل ذى حق حقه . 


وإذا تعرض هو للنقدكان يقبل الحقيقة منى ظهرت و اتضحث!ه ٠عثرفاً‏ 
باللحطأ الذدى فاته إذا لفت أحدهم نظره إليه . وإذا كان التقد الموسجه إليه 
لا يقدم على سند فإنه كان يثرك الموضوع بمر مكتفيا بإسدال ستار 
الفسيان عليه . 
أما صفاؤه فقد كانت تعكسه تلك الصورة الصادقة التى ارتسمث علما 
| طبيعته وظهر فها ثبات مبادثه . كان مهذباً دون تكلف يعرف كيف مددح 
رلا عالق , ْ 
لم يكن يعرف للمكر والدهاء طريقاً ولم يقبل المداهنة ول تكن فى يوم أذله 
صاغية القال والقبل كان بحر محقوق زملائه فى حضورهم وفى غيامهم حريصاً 
على الاحتفاظ هم بعطفه ولو أن نادراً ما يوجد الصديق الحقيئى . 


لا أذكر أبدً أن قابلته دون أن ينتابى هذا الششعور بألى إنما أتقابل مع 


[ثق بم 
نفس الروح وأشاهد نفس الوجه . كم كان يععى بالرقوف دائماً بعيداً عن 
لدلك فلا غرو إذا احتفظ علىالدوام ى داله بنفس الصفاء ثقياً هادثاً , 
إن هناك أناسا يستطيعون أن يوفقوا فى يس بين كلامهم وأعمالم وبين 
الككال تصل إلى الى بلغها عند يوسك كرم . كان ربجلا حكما بككل ما لهذه 


رسحمه الله الذى بهل إليسه زملاؤه وأصدقاؤه بأن جيه أحسن جزاء . 


ابراهيم هدكور 


الى صديفى الأسنناذ بوسف كرم 
للأستاذ الدكتود محمد بوسف موسى 


تعرفت به مئل عشرين عام عندما كنث على نية السفر إلى فرنسا لتحضير 
رسالة دكتوراه فى الفلسفة أمام جامعة السوربون . 
وكنت وقتثل فى حاجة إلى دراسة تناول بها البادرب ة 
موضوع «العقل) ول يبق لدينا منها سوى تررجمة إلى اللاتيثية ٠‏ , 
وبلغى أن أستاذاً بكلية الآداب ترجمها إلى العربية وكان هذا الأستاذ 
هو يوسل كرم . وعلى أثر ذللك فاحت المرحوم فضيلة الشيخ مصطوعبد الرازق 
فى الموضوع فنصحى بالكتابة إلى الأستاذ يوسف كرم ورجائه بموافاق بصورة 
من هله البرجمة . 1 
وترددث ف بادىء الأمر فى توجيه طلى إلى شخص لا أعر فه ولا يعرفى 
| هو أيضاً ولكن الشبيخ الأكر شجعى على المضى فى سعبى . 
ول يتأخر الرد وو صلتى الترجمة شفوعة برسالة غاية فى الرقة جاء فيها, 
ضمن غباراث أخرى مهذبة أنه ينشأً فما بين الذي يبعدثون وراء 5 
نوع .من القرابة . وأن ليس هناك شي أحب إليه هن الصلاث الى تربط 
لعلماء مبولاء الذين يسعون و راء العلم بقصد الوصول إلى الحقيقة . 


وقد قرأت فها بعد كتبه فى تاريخ الفلسفة عير العصور ولحت فا 
مها خديرا بدك مبنياً على الصير والمثابرة فى الدر اسة رمقروناً بشعور 
دبى هع زيمان ميق . 

ولعل هذا ما سجعله حذراً هن الاراء الى نحن وراء بريقها المفئن 
معار ضنها الحقرقة حبى ولو ورد ثهذه الآراء فى نظريات قادة الفكر الإلسانى 
مثل أرسطو وأفلاطو ن اللذين لم يفلتوا هم أيضاً من نقده فى سبيل خدمة الحقيقة 


“اما 


ومبذه المناسبة فإنى ل أنس بعد أنى ا أذت على الغزالى فى كتانى 
١‏ فلسفة الأخلاق فى الإسلام وعلاقاتما بالفلسفة اليونانية ) فرط نزعاته فى 
الزهد #صدى هو للدفاع عن الفياسرف فى ثقده لكتانى الللى نشر فى 
مجلة المقتطف وى نقده بقدر أنه لما كا'ت ثراية الإنسان بابة روحية لفن 
الججائز أن نعثير العالم كأنه ف أ شيئا فى حك العدم , 

وعلى ذلك فإن الغزالى كان على حق وأن الشعب الذى محس بقيمة الزهد 
إنما يكتب له فُْ عهاية الأمر الفول ويكون شعباً سعدا 1 

وكانت الفلسفة أن يرى شعباً بكامله خحاضعاً اشر بعة الإطيه وقابلا التضحية 
إلى در -جة نجعله مضل العدل على القوة و الرحمة على العدل , 

إن أبئاء مثل هذا الشعب سوف يشمبون بالملائكة الساعية على الأرض 
وبكون فى إمكامهم تغيير معالم العالم وما به . 

وقد توثقت عرى الصدافة بيئنا شيا فشيثاً حنى أصبحت لا تنفلك , 

وكشرا ما كنا لتقابل إما فى الإسكندرية حرث كان إابى دروسسه 
وإما فى القاهرة سحيث كان بألى لرؤية تلاميذ أو أصدقاء رأيشا لمتابعسة 
طبع «ؤلفاته وكذلاك فى طنطا حرث أعضى جز ءا كبيراً دن دياه وأ أيامه : 
وغياصة بتواضعه العميق ودقته وأمانته المبالغة فى البحث , 

ولسث «غالي إذا قلت إنه لم يصادفى أبدا عالم بلغ عنده التواضع 
5 بلغه عند كرم 8 

ولا غعجب غلى كل حال فى هذا فإن التواضع هو محاث العلاء الصادقين 
ذلك أن العالم كلما ازداد علمه كلا شعر بافتقاره إلى المزيد من العلم وبذلاك 
بصع متواضماً ضرورة , 


4ل اهم ب 
وكان محدث لنا أحيانا عندما كنا درس سوياً بعض المسائل الفاسفية أن 
نتوقف أمام مصطلح فرنسى نحاول تر جمته إلى العربية . 
فى مثل هله الحالات كان يبدأ داثماً التساؤل عما إذا كان المفكرون 
العرب سبق لهم استخدام لفل مشابه ا فإذا وجل اغتمده على الور 
وإلا واصلنا الجهد حتى الكشف على الكلمة المطلوبة ولو كلفنا هذا أن نتقابل 


مرة أخدرى 0 


وعند عودى يعد حصو لى بعون من الله على الدبلوم الذى طالما بجاهدث 
لزيلهكان هر فى ٠قامة‏ اللين غيروا عن سعادمهم بعودلى وقدموا لى؛الممنثه , 


وقد عرض على عندئك تعاو نه معى كالسابق إهما ف الدراسة وإبامبا 
البحث وهلا على اأرغم من المفارقاثت بيئنا قُْ الدين والتكرين العقيلى . 


فقد كان هو مسيحياً وكنت أذا مسلا . كان سجامعياً حقية, وكنث أزهرياً 
. حقيقياً . ولكن لا الدين ولا اختئلاف الأجئاس والأوطان يكونان عقبة فى 
سبيل العلم والفكر . 
وق اللهاية كانث مشيئة الله أن يقعد منذ بعض الوقت فى بيته فلا يبركه 
حيث راح يقضى حياة الفلاسفة راصداً طاقاته كلها بالفلسفة واللاهوث 
اللبى كان بدرسه فى مو ضوعية ولوكان ذللك بأساربه المخاص . 


وكانثت حياته دياة زاهل إرضفى بالقايل ويتقبل إرادة الله واممسير 
الذى كتب له على الأرض لا يتطلع إلا إلى البحث اافاسى للوصول به إلى 
الحقيقة اللى كانت هدفه الوحرك فى الحياة 


ولقد سمعته بقول أكثر من مرة إن سعادته الكبرى فى هله الدثيسا 
هى أن مد الله فى عمره حي تمكن من عرض وإذاعة آرائه فى المسائل الفلسفية 
فى كتبه . لذلك كنث ١:‏ عاكفا دائما على عمله وعلى التفكير «عتددا على 
ادة قوية لا قلي لا أمام وهن جسمه ولا أمام الأمراض ولا أمام قسوة اللحياة, 


ا هثاة ا 

وكأن كلتركبب مادى قد في فى «جسمه ولم يعد نحيا له سوى عقله النفاذ 
وإرادته القُوية : 1 

ولله امد فقد فق أه حلمة الكبر الى كان يساوى ف نظره حياته 
نفسها. إنهلم يرك هذا العالم إلا بعد أن أنبى كتره رهى ثمرة التفكير الطويل 
والعمل المحهد , ش 

كتابان : العقل والوءجود وفلسفة الطبيعة وما بعد الطبيعة . فى هذا الكتاب 
الأخير اللى ظهر فى نفس يوم وفاته يتئاول فى جدية وبجد وبفكر ناقد 
المسائل الى تتصل بالعالم وبالحياة و بالله . 

وما أجمل العبارة الى اختم ما هذا الكتاب ‏ وكان ذلك صورة لا 
يعنقده اعتقاد؟ رالا , إن الرؤية الحقيقية إلى الأشياء إثما هى رؤية واسدة 
وثدار جها الكل باطل و ضلال ٠‏ 

إن الإنسان مخلوق مير لأنه وهب الإرادة وهو كائن خالد لآن له روحاً . 

وهو يتطلع مل م ذاته إلى العودة إلى الله شالقه , وكل الفاسفاث 
ابى تتدكر هذا تراها مصابة بالعقم الذى كان مصير عدد هنما على مر الأجيال 

فارءجزه الله الخير الذى نشره حوآه ف حراته وللجهود الى يلها 2 
حلدمة العلم والحقيقة . 

ولتكن ذكراه باقية إلى الأبد , 


محمد بوسف موسى 


يوسف كرم الفيلسوف 


للاستاذ الدكتور عثمان امسين 


تكفا ألضور «ظللقا يرع اللنمئة الاق وأنا ذاهب لأزور الفراسرف 
يوسف كرم فى طنطا أن زيار هله ستكون الأخيرة له . 

كنت قد القطعت مزل سئوات عن رؤية هذا الصديق الى تر بطرى ب4 
صداقه من غهد بعيد وكثيراً ما كانت تحضرنى ذكراه وكشرا ١ا‏ نمحدثت 
عنه إلى طلبى . 


0 هن مرة ناث لزيارته خصو صا عندما اشتد عليه امرض وأرخم 
على وقف محاضراته وملازمة بينه . 


ولكن الأيام كانت تمر والمشاغل الرومرة تحول دائما دون قيامى لواجب 
الزيارة ولكن هذا لم يقتطع شيئاً من العطف والمودة اللذان ير بطائنا ببعض . 
إفى لا أذكر ألى نشرث كتاباً أو «قالات دون أن يسارع إلى قراءته 
وتقدمه للجمهور . 
فى القرون الوسطى وقلت فيا قلت إنه من المؤكد أن هذا الكتاب لم يكتب على 
عجل ولكن مؤلفه عى به كا يعى الفنان الذنى حب مهنته بتشكرل قطعة فنرة . 
ال هذا الكتاب جاء كر ة طربة لعمل مثقن و نحث طالت ميل 4 أنه بدل بو ضوح 
على تفكير اكثمل تلضحه فى جو ما ن المسدوء والسكو رذكا أله دن الواضح 
أن المؤلف لم يدفم كتابه إلى الناشر إلا بعد أن أعاد النظر فيه وصقله - 


حمقّله , رثلاث 8 لى الشروط 3 ى يشترطها العدلى المتقن والمعى وراء إدراك 
الكقال ا استطاع المرء إأوه سولا , 


ا 


وتاك هى صفات العلاء الحقيقرين الذين يقضون السنين فى محث 
مو ضوعاتهم غير عابئين لتحقيق شهرة أو كسب هال . 


أتمى أن يكون درسا بليهاً لبعض من مو لفرنا المتسرعين فى نشر أعملهم . 


وف يوم ا مارس الماضى كتب لىيوسف كرم كلمة قصيرة يعبر فبا غن 
ألله الخسارة الى منيث با أسرة الفلاسفة بوفاة عمردها «نصور فهمى , 


وما أن انميت من قراءة هذه الرسالة الى أضاف إلما مشيرا إلى نفسه 
قرله : إلى ألنظر اقتراب الموت فى هدوء لأنه لم يعد هنالك داع العيش أطول 
ما عشث حتى تملكنى الزن إزاء هذا الشعور بالأسى والإكتثاب اللى أثاره 
7 نفسه فراقق صدرفيه القسدم . وما وحجدث سييلا لتيديك هذا الشعور سوق 
مفائحته لمشروعاتنا الفلسفية الحاضرة والبعيدة . وبالفعل يبدو لى أن الرسالة 
الى عتما إليه حفدت بعض الشى” دن ألمه 8 

ولكنق يوم الجمعة الماضى اعثرالى شعور قوى وماح ودغالى ' 
إلى الذهاب فى مجموعة ءن الأصدقاء لزيارة هذا المتبثل فى صوهعته , وكنث 
أعلم ع ذلك إلى أى مدى كان يتجنب اللقاءات وإصراره على الإفلاث 
دن أضواء المديئة , 

ذهبنا إلى المنزل الجديد الذى كان يقطنه .بوسف كرم بطنطا وقضينا 
ساعة طيبة مع فيلسوفنا العزيز وكان باديا أن زيارئنا راقت له . فقد الفرجت 
أسارير وجهه لا رآنا تدخل عليه ودب فره النشاط وأخل ثارة يطرح 
علينا الأسثلة وتارة أخخرى يستجرب فى رضى إلى استفهامائنا . 

وعندما هما بالأنصراف تردد مد يده كا لوكان بريد أن. يستبقينا 
مره ملةٌ أخهربى ١‏ وأراد قبل أن أنصرف إهدالى كتايه الأحمر فلسفة الطبيعة 
وها بعد الطبيعة مشفوعاً بكلمة إهداء سوف يبق لى دوماً موضع فخار . 


ماعلل"اه ب 


وى القطار الذى عاد بنسا إلى القاهرة تحدثنا بطبيعة الال عن 
يوسف كرم وكان هناك شبىء واحد يثير دهشئنا وهو الآثر العمرق الذى 
تركته الفلسفة الروحية فى حياته . 

'وقال واحد من أصنقائى ألى كنت أظن ألنا سنجد أنفسنا أمام 
رجل كهل أفقده المرض الطويل وا كتثابه بضضياع مكتبته الى قضى ححياته 
بكاملها فى جمعها . ولكن على عكس ذلك ماما قابات نفسا تفرض انشراحا 
ويغمرها السرور . قات لدي أنا أعرف يوسف كرم منل ثلاثة وثلاثين عاماً 
وأستطيع أن أقول إنى لم أصادفه فى يوم غاضبا أو شساكيا . . 


وهذا الذى تشاهدونه اليوم إنما هو تصديق لا كتيته له فى سئة 17ه5١‏ 
وأنا أقدم له كتالى رسائل فى الفلسفةرإلى التجسيد الحى ارجل الفضيلة 
وإلى الفياسوف إل الأستاذ يوسف كرم أقدم هله الرسائل تعبير؟ عن المودة 
والتقدير والاحثرام مع أمنينى بأن يتفضل أن يكون لى مرشداً) . 


إنى عرفت يوسف كرم فى سنة 19485 عنلما بدأ يدرس الفلسفة فى 
الجامعة المصرية ولم تكن حصصه إجبارية فى القسم الذى التحقّث ب ورتم ذلاك 
كتب أتمسك محضورها وكثيرا ما كنت أقابله خارجالفصول لأطلب منه 
مساعدته و تصائحه , 


وجب أن أشهد له أنى فى كل مرة لوأت إليه أجد من جاليه ترسحيباً 
با وتشجيعا مبذا القسدر الذى نجعى لا أستطيع أن أنساه أبداً , 


وبعد عرض مؤلفاته ومقالاته أردف الأستاذ عبان أمين بقسوله 
ليس فى استطاعة أحد اليوم أن يعارض فى أن هله الأعمال لم يسرق ها 
مثيل فى لغننا المصرية , فكلها مطبوعة بطابع الأصالة الذى محمله الممبج العلمى 
لدى وكلها مكتوية بلغة عربية غاية من اللهال تر تفع أحياناً إلى مستوى عال 
من البلاغة وفى بعض الأوقات لا يوجد ا مثيل . وكلها تتميز باليدية و العمق 
وتجتمع ما الدقة مخ السهولة الصائية مع الوضوج .70 


لفذذزمةم 
ثم يذكر الدكتور عمان أءين »حنى لبيت «عروف من الشعر هو أن المرء 
مادامحيا بئساه الناس وإذا ماث بتك در الفاس مدى الحسارة فيه . 
والمرء سيا لا اححد إليسه يلثفث 
وبعد رسيله الكل ملسارته يتحر 
وهدا يخطرق ماما عل يوس ف كرم 5 
فإذا كان أثناء حياته لم بعر فه لسبراً إلا عدد قليل من الناس استطاعرا أن 
بقدروا صفات اليد والعبير ىُْ هذا اأرجل وكيال خصاله وسحلو طباغة 
وتواضعه فنحن البوم نستطيع أن نستمد دن روه اللكالدة عا تجود به من إهام 
ستضاء 4 1 
وألا يمسن بنا أن تتعلم كيف نزن القرمة الحقريقية لعول أداه و اسك هن 
أخلص صناع ترشئنا المعاصرة وأثرى أدينا العربى بما أضافه من ثقافة 
دثليئة ثابقة جلورها ف الأرض متدة ثرو عها ف ماه الفكر 5 


الفلسفة العرييبة العاصرة بين التشدد والترهيب 
للأسئاذ الدكتور جيب بلدى 


فى أوائل اهرب العالمية الأولى ترك يوسف كرم وظيفته الى كان 
يشغلها فى البنلك الأهلى بمدينسة طنطا وتوجه إلى باريس لدراسة العلوم الفاسفية 
وهناك بى مدة ثلاث سنوات يتابع الدروس الى سوف تؤهله للحصول 
على الليسانس من المعهد الكاثرليكى حيث كان أسائذته مم الأب بلانش 
والأب بيوب وجان ماريتان . وقد احتفظ حتى اللهاية بالصداقة, الى كان 
الاثئان الأولان مطبوعين علا كما تأثر بالحشوئة البى كانا ,يظهرانها ولكن 
فى الوقت نفسه أخل من ثالهم تفعحته المعطاء . 

وهلا الالطباع الأخخير لم يكن شيئاً غريباً فى ختصاله إلا أنه لم يكشف 
عنه بصورة كاملة إلا فى السنوات الأخير ة من حيائه التعلمية ولم يرد أثره 
واضحاً عنده إلافى المؤلفات الفلسفية الأخيرة الى نشرت له حيها رأى 
ضرورة التعبير عن فكره باللغة العربية بشكل تا . 


وفى سنة 1917 -حصل على دراجة جيد جد فى جامعة السوربون 
وتصدر اسمه قائمة الفائزين تقديرا لأطروحة موضوغها ديكارت كتما 
للحصول على دبلوم الدراسات العليا وأعدها بالإشتر اك مع لبون روبان . 

وفى نفس السنة وبناء على توصية من طرف هذا الأخير عبن مدرساً 
للفاسفة فى كلية قرب مديئة أورليان . 

وفى سنة ١414‏ أضطر إلى العردة إلى مصر فأقام فى «دينة طنطا 


وقضى ما ثمالى سنوات فى عزلة شبه تاءة منصرفاً . إلى دراسة الفلسفة 
الغربرة والفلسفة العربية , 


51 هه 


عاش كرم هذه السنوات ١‏ فى الظل » ركأنه فى اعتصام روسى هارباً من 
الأضواء لا يسعى أبداً وراء إلفات نظر الآخرين إليه . 


وكان بصره قل أسحل يتناقص تدر يجيا و لكنه مع ذلك ظل محتفظاً بالقدرة 
غلى #ارسة القّراءة والكتاية وكان شديك الخرص غليه سحى يستطي.م متابعة جر لاه 
فى الفكر الفلسى . 

إنه عاش حى نباية حراته وكأن هناك غناية خاصة تظلله وتبعد عنه 
تسلط عالم الممسوسات , 


وفى سنة 1410 ألم به إحبا ط لفسى لمدة غير قصيرة ولكنه زال عنه 
أثره فى سنة 1١9171/‏ عنما عا الأسئاذ لالاند لمعاونته فى تدريس الفاسفة 
فى جامعة القاهرة الى كانث قد فتحث أبواءا مئل وقت قريب , 


لقدكان نصيبه فى التدر يس أن قضى به ثلاثينعاءا لأن جاءعة الأسكندرية 
الى ضمته إلا فى سنة 1988 أبقته فى اللحدمة العاملة حهى بلوغه 
سن السادسة والستين فى سنة 1965 . أنفق جهداً متصلا فى الجامعة حبى 
أصبح بجسمه الرقيق بطبيعته لا يقسوى على هده بالطاقة الى محتاجها للسير 
على قدميه . عندئد أوى إلى مأزله بطنطا حيث أنحاطه رو ورا 
بعنايم»م و هى بمضى أيامه منتقاا ببن سريره وهكتبه . كان ذهنه يقظاً وعطاء 
فكره لا ينقطع حبى آخر يوم من حياته . 

وكان غجاً للتدريس متفانياً فيه . ولكن آله أن يرى الجامعة لا تعستر ف 
له محقوقه بيه لا تستطيع أن تنكر عليه قيمة سليده , 


ا 
إفى لا أعرف فى أية قائمة يمكن أن درج اسملك . فلا أنت أجنى ولا أن 
مصرى صمم فكانت إجابة صاحبنا على هذا القرل : و لعلى لا أصلح أن 
يدرج اسمى فى قائمة ما على الإطلاق ؛ . أما إذا سئلنا نحن فإننا لا نرى بأساً 


ده 


من وضع أسرجية ف اللوانة الوالية المعرو ف عنلك امنود والى أسويح رموزها 
بإطلاق زيادة الإعداد إلى مالا نباية . فلقد كانت المولفات الى كتنبا كرم 
والتعليم اللى أذاعه حوله كل هذا كان فى الحقيقة إتما يعثير عاملا قوى 
الفاعلية والأثر فى إثراء الفكر و مضضصاغفة إاتاجه . 


إن المرتبة الرسمية الثى كان يبغى أن يرقى إلبها لم يعترف بها إلا متأشخحر 
وذلك عندما أتبحث لطله حسين توصية إجازة فى تطبيق الروتين الجامعى 
فعينه محاضرا فى الأسكندر ية فى سنة 19441 . 


وكان قد اقترح عليه البعض على شى' من اللحجل فى سنة 1911 الذهاب 
إلى فرنسا للحصول على درجة الدكتوراه . ولكنه رفض هذا العرض بإباء 
واعتير أن تحصو له على درحة 161 من المعهد الكاثو ليكى ببار يبس 
و تقدير كاف 5 


ولعله رأى أن درجة الدكتوراه لا تليق إلا بالمعلم الملانكى وحده الى 
منه استمد المعرفة بطريق غير مباشر . 


.وملا ماران يل لقب ذكتو ول يرض أن يقسال ل تاذ ولأ 
تطلق عليه تسميه فيلسرف . فحسب أنه ينتمى عن طريق أتباع توما 
أوالدمنكيين بباريس وروما من ا 0 ن العقرين 
إلى جاعة يوحنا التوماووبى وكاجثان وه فى معظمهم ٠‏ 0 ن أتباع القديس توما 
رمن ه مر بدى تعالعه , 


إن المنصرفين من تلامذته عن العلوم الفاسفية والمتبرمين مها أيضاً 
ليذكرون ثلاث العبارة الى كانت ثثر دد على الألسنة بصورة تلقائرة عند بدء 
كل درس يلقيه وهى ١‏ قال أرسطو ؛ . ومن أصبح ٠ن‏ بيثهم فبلسوفا بالفعل 
فهو لا ينفلك عن ذكر فضله فما بق ٠طبوعاً‏ فى الأذهان بأن الفلسفة ليست 
هراية بل إله بيش أن يكو تهنا معلم يلها وحيجة تدئند علمبا وأن يككون 
هناك تراث تتجمع عناصره من أقوال المفكرين الموثوق بر اعم لالم روه 


88 مه 


أعبى حركة فكرية متشابكة لا يطيش سبمها فى بلرغ الهدف المرسوم وهو' 
بناء أرسطية جديدة أو سكولاستركا عربية جديدة.وبقدر ٠١‏ يكون نصويب 
السويم بحكا فبقدر ما تمضى أفكار أرسطو فى طرق التطور وتنطاق فى إطارها 
اللى عرفئاه فى الأصل | إلى آفاق ثرية ويزداد ثراؤها كلا كان ذقلها فادراً 
على تنويع الموارد الى يستق ا مها المعر فة , 

إن فرنسا فى القصة الذى نعيش فببا تعر ض أماءنا نماذج حرة فى تجديد 
الثراث الأرسطى . فهناك بيبر دوهم وهو غلم رياضى عنى بإعادة بناء 
هركل العلوم الكونية و البحث فى الطبيعيات غانلمبي 19 عو مس هتدرط" هنآ 
من الكتب . 

وهناك جاك ماريتان اللى تلبعث تقافته هن واقع المنطق والعلوم الححديقة 
رتستند مناهجه إلى الآراء المستمدة من كنط وبرجسون (المتصونة هفل 
اديس جان دى لا كروا وقد استلهم المميج التومى.فى إعداد نحثه المعروف 
بام ١‏ درجات المعرفة » وراح يعيد بناء فينومونولوجبا لقدية لنظرية 
المعر فة 

وحديثاً ظهر الأب جبراردى لوربيه والأب دومنيلك دوربال وقد أخذا 
ينقلان الممبج التوماوى إلى أعسر مجلات البحث الرياضى والعلومالطبيعرة. 


ولعل الأمر لا حاو دن فاردة لو قارنا هله الجهود ار لات صدرقنا 
كرم فى نقل الفكر الأرسطى وئشره على هذا النحو هن الإبداع وخخصوبة 
المادة . 

هذا وإن شأنه شأن كثير ين من المشتغلين فى المبج الأرسطى الذين 
لا و سبيلا 0 0 الأول سوى 0 الطريق 3 رسمه 3 
والذى ينبغي لزان م را لمكن اللاققة مم ء 

وقد كان لكرم دراية واسعة مؤلاء وعلم تام مم 5 سدم صايه 5 


من متخصص ٠١‏ 


ع 4 كانت 
وى كتابه تاريخ الفلسفة ٠ن‏ ثلاثة أجراء لم يرض أن يدعوه أحسد 
«ؤرسا الفكر الإسلااى وقال إن فى مصر من م أ كفا منه البوض بهله المهمة. 
وإذا كان قد بدأ أعباله بكتاب عن تاريخ الفلسفة فإنه لا يتقسدم به 
إلى أبناء مجيله بوصفه مؤرساً . 


إنه قبل كل شىء فيلسوف وفى نظره الفيلسوف الحقرتى إنما هو الذى 
يشعر أن من وأجبه عند كتابته تاريخ للفلسفة وبورجه خاص الفلسفة الحديثة 
الكشف عن الانرافات البى تحدث بسبب ابتعاد المذهب الحديد عن اللتقيقة 
وإماطة اللثام عا ليق هذا المذهب فى اضطراب . و لذا فإنه بدلا عن أن يكتب 
تاريخ الفلاسفة قد فضل أن مجرى مقارئة بين المذاهب التلفة وبين الفلسفة 
الواسحدة مبرأة أة الحقيقة. تلاك الى تستدق هذا الهم : 


إن نتاج فكره المبدع لم يأخذ ط اا إلا فى أو أواخخر حياته 
ابتداء هن سنة كوا ومن أعباله لم يستطع أن ينس سوى كتابين الأول 
يثناول جزء منه نقد المعرفة رهو بمهد للجزء الثانى اللى ظهر أخصيراً 
وهو كتاب الطبيعة وما بعد الطبرعة . وببى هناك نحت الأشر «حيج فاسى 
وكتاب فى الأخلاق وآخخر ف التصوف . وءن هذه الكتب الثلاثة فالأول 
وحده أوشك أن ل والثاق أجزر مئه النصف أما الثالث فهو فى طور 
الإعداد فى شكل عناصر تحضيرية مبعيرة ونصوص مئتقاة وأدوات حث , 


َه 


ولابد لكرم أن يتصدى للإتحرافات ولفساد الفلسفة الحديثة هنل 
عهد ديكارت حى أيامنا هذه ولابد أن ينبض و يطالب بلغة عربية وفى 
موطن عرلى باستعادة حقوق الفلسفة الحقرقية . لقد غر م على الاضطلاع 
مبله المهمة ولكن مثار الدهشة هنا و الجديد فى المو ضوع هو ل ينم هذا على بد 
رجل ه' ن أتباع اهب التوهاوى رهريديه . اتخل الفلسفة الكلاسيكية العربية 
تعبيرا للوصول إلى غرضه فتناول هله بالتحقيق والمراجعة وأعساد 


ب848 مه 


التفكير فيها فى إطار تصسور عام وشامل ولم يفته أن يضع فى مكانها الصحيح 
معالى الفاسفة الحديثة , 


هذا ومجدر بنا قبل كل شىء أن نشير إلى الدور اذى يضيفه كرم للفاسفة 
العربية فى إنخراج هذا التآلف الفكرى الملحوظ . إن فى هذا الدرر بل 
بالأحرى فى هذا الإخحراج تكمن سحلاصة ما تحتويه أعماله من معان . 


ولسنا فى حاجة إلى القول بأنه اتخل المصطلحات الفلسفية العربية أداة 
للتعرير والتصدوير وانخل بوبه بخاص ما كان مستعملا على لسان ابن رشد 
وابن سينأ إل 


ولكن هذا الاخثيار لم يقيده ولم يفرض غله قهراً إذ أنه لا يتردد 
فى إستعارة نصوص هذا الفياسرف أو ذالك واتماذها جسراً للتعبير 0 
فى خاطره فحسب بل كان ع تفضله للثانى على الأول فى كثير من الأنحران 
يعمل على تطويع الحملة المعبرة بلغة الفلسفة الكلاسيكية إلى جملة ناطقة 
بلغة معاصرة أوسع مساحة وأطول نفسا بلغة تستبدل تعقيد الأركيب المكنف 
فى صوره البدائية برحابة المعبى و بروعة التشبببات حتى إذا ما عرض لمذهب 
أوربى حديث لا يرك عند القارىء الشعور بأنه ترجم النص أو 0 

إنه يكتب ويفكر بالعربية ولكن لغته تنيض بالحياة ولا ورجه لمقارئثها 
أو مساو اما بالمميج العرلى عند ابن سينا وابن رشد . 

ويلاحظ على كرم ميل واضح لتقليد جملة الغزالى وصراغتها فهى أقل 
تناثراً من جملة الفياسوفين المذذكورين . 0 ' 1 

ولماكان قد أخذ على عائقه الدذاع عن حقوق الفلسفة ضد هجات الفكر 
الحديث فلا غرابة إذا وجدت عنده العبارة لاذعة والبرة قوية فى صورة 
لم يعهدها الغزالى نفسه . 


نت 6ه جه 


رإذا كانت المصطاحات عند الفلاسفة المسلمين الكلاسركرين ها أظر 
عند كرم فالجدلة العربرة الى يصوغها هم ااحتفاظها بطلثها اللياف ولو ها 
من الزخرف لا نخلع عم ثاب العصر اللودء.يث 

وأسلوبه فى الجدل والمحوار لا قلف عن أسلو ب الكلاسيكيين الإسلاديين 
للا من حيث ما تقئضيه صياغة الجمل الى تتشكل من اعبر اض إسلايعه 
بالغمر ورة إجابة وفقا للعبارة الدارجة « إن قبل أجب » لا ٠ن‏ حرث هذا 
فحسب ولكن أيضا وعلى الأخص سيب العبارات القاطعة الى ينمى ما 
كر م كلامه ل بد مناقشته , 

وإليكم لذلك ٠‏ ثلا 0 ( بعد هذا ا شهر النظريات 0 

فمبا الحق ) عبارات قاطعة و لاز رمةكها ترى وذلاك هو 0 00 الىلا 58 
علمه التام لمضمون المذهب احالف فيراه لا يردد فى دحضه أو هلهه , 


هذا ولن لحك عند كرم استعدادا للتعاطى أو الموادعة الفكرية ع وسجهة 
نظر الأخير رلا يسعى هن جانيه على الإطلاق إلى التقّر ب منه وملاطفته 3 
يفعل فكتور دلبوس 
إن فى مثل هله الاملات يقول كرم نوعاً هن المداعبة الفكرية الى 
بحب جب الأمر منعها على طلبة الفاسفة خشية تورطهم فى « ا 5 
|1 إن القضية هنا إنما هى قضية الوق واللق حياة والاطأ فى سقائق 
ما وراء الطبيعة حطأ قائل . 
ولا ننسى أن كرم هذا عرلى وبالإضافة مارونى متشدد عقد النية على 
الدفاع عن الحقيقة وهلا كله مجتمعاً أمر ليس بقلل . 


ن هذه الفلسفة بل لنقل إن هذه الحقرقة إثما هى الأرسطية البى 
2 فلاسفة العرب و أحذوا مباضمنيا و تلقائيا فى غير تر دد أو احتياط ) 


ب-6459 د 


وقد سار كرم قى نفس الطريق فلا عجب إذا حذا محذر هم واخختار أسلومهم قُْ 
التعيير 5 
إلاأن الأسلوب عندكرم ليس أداة للإستعراض والتظاهر كرا هو الال عند 

من سبقره . إن الأسلوب عنده إنما هو سلاح لحوض المعركة , 

فإذا هم دعرا إلى اعتناق وجهة نظر يرونما مرادفة الحقرقة فإنهم 
لا بجدون حاجة إلى إطالة الجدل حولا . إن الغزالى صم لابن سينا وهم 
الغزالى هو ابن رشد . والحلاف كما ترى محدود الأطراف كا أن هناك 
اههامات أدرى غير فلسفية تشغل بال كل ممهم كالتصوف رمارساته عند 

أما بالأسبة لكرم فالفلسفة هى مردان المعركة الوحرد . وفى الفلسفة يعد 
اللعصوم خارجين عن الطر اق السرى ومعار ضين للحقرقة . والحةاقة 
الفلسفة تقتضى الإلتذاف حول رأف عرد وم ايعاد كل ها تيو اف ١‏ 


إن كرم يبدى دن صور العنثف الفكرى ف صصلد الفلسئة الأوربية 
0 م من ,٠‏ شأنه سد كافة الط رق ف وجهها وق وءجه أدعاءامما حول ١‏ ا 
أمر مجارأة التطور والاكتشافات الحديثة فَْ الميدان العلمى على الخصوص . 


وَىُْ الواقع ما كان التطور التارئى مدادنا للارتقاء ضرورة . وما كان 
الحطأ نافياً وجود الحقيقة وإمكان الكشف عبها . 

إن الثقة الى تولها الفلسفة الحديثة للعلوم الطبيعبة ما هى ضرب هن 
ضروب الو هم وفى آنمر المطاف إقر ار بالفشل , 

وليست فلسفة العلوم الى يريد الواقعيون أن يقيمرها «قام الفلسفة 
عغايرة للعلوم الطبيعية حتى تعد علا جديداً وتعلق علا آمالا جديدة فإن النتائج 
الكبرى للعلوم هى هن جلس العلوم . 


سامقهة - 


والفاسفةمغايرة لثل هذه الاعتبارات » سواءأكان دن ححرث المو ضوع 
أممن حيث التطبيق . 

ومن العجب أن ثرى صاحبنا كيف يعدوإلى الماضى هار فرق أجيال ٠ن‏ 
العلميين وأصعاب الفاسفة اللتديئة ليستقر فى نهاية المطافداشل شر اب الأرسطية 
فبلتف حوها وبنطق بلسانما بلغة عربية »اخقص منها لحجة ابن سينا وابن رشد. 

وفى تقديرهأن الأرسطية تتلخص أساسا فى نظرية التجديد فى اصطلاح 
النقد هذا من جانب ول القييز بان العققل والقوة قُْ التعريف الميتافز فيزيقى 
من جائب آخر ٠‏ 


والفضية هنا هى قضية الحفاظ على الركائز الملموسة والمحسوسة الى 
| يقوم عليها الدليل على وجسود العقل المدبر والفكر المهيدن رتفوقه على 
. خصائص المذهب التجريبى هذا من -جانب والتأكيد على! دور ما بعد الطبيعة 
فى الفصل بين اللحالق و الوق بعيدا عن التورط فى الواحدية ومختلف أشكال 
/ اللاأدرية من جانب آخر . 
ولعل قائلا يقول إنما ذللك فى مجموعه لا يأنى بشىء جديد . 
بلى . إن هناك شيثاً جديداً يعبى بهكرم ويسعى إليه وهو إعادة الأرسطية 
إلى ولايما وسلطانها ورد لما المكانة الى كانت ثمثلها فى اللغة العربية وفى 
[ حضارتما فإنه لا غنى عن ٠عايشة‏ فلسفة أرسطو وفلسفة العرب والدخول فى 
تفسيادما وشحفاياها لإبجاد رد مثلا على المذهب التج ربى يكون داخخلا فى 
أقوال ابن سينا البى تستتكر منل ألف عام ذش القسول بالصورة. 


ولا بد أن نفهم فاسفة كنط من الداخل لنعرف أن السيب الذى حال 
دون و صوله إلى الواقع هو الإقرار بأن العقل عاجز عن التجريد . 


وينبغى أن نعى ديكارت وغيا كاملا لبتضح لنا أن نزعته إلى التصويرية 
00 ع يماما الإصرار والتحكم 8 فهر ينادى بالشاك , الكلى بيما يعبر قف بصحة 


نك 846 


مبادىء 4 ويتلمس دن هلوالمبادىء الوسيلة لو ضع نظرية قُْ الشاث مو ضع 
الاههام والتقدير . ومحتاج كرم إلى الدخول فى أعماق ميثافيزيقا أرسطو والعرب 
ليقبت الجميم أنه لا يعول عليه ولا على الآخرين وأنه ما قصدهم إلا 
ليحصل على أدو اث يستعين مها لبناء فلسفة متكاملة . 

ويلاحظ أن مذهب الماثلة وهو المدخل لمعرفة الربوبية مستعارة ألفاظه 
من لغة ابن سينا وهن لغة ابن رشك بشكل أقرى 3 

وهلان المفكران فى متابعئهما لحهود الملطقيين والنحريين أبانا الحاجة 

فا هو على وجه التحديد هذا الحد الوسعل اللى لا غى عنه لتفادى 


مهب وحدة الوجود واللا أدرية . 


هل هو النشبه اللى يتكلم عنه ابن سينا ؟ 

هل هو التشكيلك المأسوب إلى ابن رشد ؟ 

قد يكون اارأى الأخير هو الأصوب ه 
<٠‏ بيد أن القديس توما اللى استأنس ببحوث هلا الفياسوف وذاك 
يقدر بوضوح ضرورة الأخذ بالماثلة بالنسبة فى تحديد معانى العباراث الاستعملة 
للدلاله على الله وعلى اغذاوق . 

وتترز معالم خصوبة الفكر التوماوى بشكل أقوى وضرساً عند الكلام 
عن العٌييز بين الماهية والوجود وهر تمييز يغرض ضرورته فى قضية رمم 

ويعود الفضل دائماً إل ابن سينا وابن رشد فى بيب جتنا فى التعبر 


الم افر 7 5 


8 © م 


ويغالى ابن سينا فى القييز إلى حسد أله يذهب إلى اعتبار الوجرد عرضا 
فى الماهية وقد عنفه على ذلك ابن رشد تعنرفا ألا . فالحقيقة ءن ذا الذى 
| لا يثبين أن ,العرض هو داكا عرض وهر أر لا يدرى أن اللخلط فى أقبح 
صوره إثما يأقى نقيجة المبالغة فيمعنى القييز المشروع . 


و يابى على حل قول كرم الذى ينضم هنا إلى صيف ابن رشد العودة إلى 
القييز الأرسطى بين القسوة والفعل إذا أردنا إدراك القْييز القام بين الوجود 
والماهية , 


هذا والواقع أن ابن سينا وابن رشك وحتى أرسطولم يلقوا أذناً صاغية 
عند توما لإقرار هذا العْييز الأأخضر ووضع قواعده . 


ولكن هناك شيئاً آخر يفرض هذا القييز ويجعله واجبا ويفتعم محال 
لتأويله على غرار ما مجرى به ثعريف العييز بين الفعل و القوة» ثلاث هى عقّدة 
الخلق مع اقثر ان ذللك ممحاولة تنعكس آثارها الفائقة على الفلسفة العقلية . 

وإذاكان كرم قد استطاع أن يثقن قراءة وفهم وتطبيق فاسفات ابن رشد 
وابن سينا فذلك إثما كان مشروطا باعتناقه التوماوية وبانضوائه مدت 
راية الإمان . 

ولكرم سحركة فكرية مماثلة : طريقته الى ضع بموجما للعلة يعناها إناثك 


ثراة يطالب محقرق الشرع والدين الموحى قَْ مواجهة فول الغزالى بعلم 
فاعلية العلل الثانية ولمقاومة مذهب المناسبات عند مالير انش , 


رللحد هن ٠غالاة‏ أصاب مذهب الانتخاب الإلمى من كافة الطبقات 
يطالب أيضا بنطبيق منطق الشرع والعقيدة الموحاة . 
ولكن كلمة شرع لففل طابعه إسلامى معى ردلالة 0 فكيرف بتفق 


أو يسوغ لكرم أن يأق بالشرع لمعار ضِة 0 5 *ثل هيوم وهو بر تمقنى 
امهب وغير مؤمن أو لمعار ضة ماليرانش وهو كاهن كاثو ليكى 5 


أةة - 


إنه لا غرابة فى ذلك فنداؤه إنما يعلى باسم الفكر الفاسى الرشيد وباسم 
ينابيع العقل الأولى الثى يعلنها الإسلام على حد قول الإعام محمد عبده . 


ولا يستطيم فياسوف غرلى أن مضى إلى أبعدءن ذلاك ف الثر سحيب بالفلسفة 
والفينومو نو لوجيا الإسلامية . ولعل كر م 3 قطع أبما. شوط فى الجهود الى 
ترى إلى نحقيق الحوار وثوثيق روابط الصداقة بين الفكر العربى والفكر الغربى 


وهر 2 ذلاك لا يلجأ إلى آر جمة لغة معلمية الغر بيهن ولا يشبل أنيستفيد 


شيا م ساطان ترما 1 اك يدل ذلك 5ه بعماية إ<_لال 00 


هو بإعداد عناصرها وتركيبامها بكىء م يعرف باسم الميادلة : 


وعوضا عن البحث وراء النظير أو المقابل بالعربية للفاسفة الغربيسة 
أو لفاسفة العصر الرسبط عل اللقصوص تراه لا يترد أدلى تردد فى احثواء. 
لغة الفلاسفة العرب والمسلمين فيعئمد الحاو ل التفصيلية الى ذهبوا إلما د يقمآ أ 
وحدة فاسفة طموحة تريد أن تكون كاهلة رشاملة . والقسديس توما هو 
اللى يأخط بيده فى تأسيس رتشيد ررفم البناء ثم تركه يشاهده , على أن 
الحقرقة الكامنة فى الأرسطية العربرة تلك البى تبدو وكأنها مجرأة و»,عثرة فى 
ذامها بها ثر اها ساعبة إلى التكامل فى أعمال كرم إنما هى موجودة فى التوهاوية . 


1 بعاء أمام الأرسطية كا هه وف صورهما الأولى لأن العرب لم يسكتوا 
عن الكشف عن غوامضها عن طريق مباشرة الشراح اليوثانيين . 


هل نحن إذن أمام مذهب توماوى حديث فى ثوب بجديد . ليس هذا 
أيضاً إذن المبادىء فى الواقع أن أصعاب المذهب التوماوى الحديث فى فرلها 
بقدر ما كان قصدهم أن بكتفوا بمجرد نشر الكتيبات وامحاضرات فى 
الفاسفة التوماوية وبحيث أو دعوا على كل حال ثماراً هن الفكر فإنهم سعرا 
هك مبدع إلى إظهار جاح التوداوبة فى تصريف القضايا النفه ,3.1 الى بث, م 
اعلم والفاسفة القدسية السائدة اليوم , 


م !861 سب 


أما كرم فيقطع الصلة تماماً بقضايا العلم والفلسفة المنتشرة الروم ومحورها 
العلم بشكل أساسى وذاك لينصرف إلى التفكر بالكيفية الغربية من نشأتباحتى 
أيامنا هذه بقنصد دحض الأنحطاء التى ارتكما الفلاسهمة الغربيون فى العصر 
الحديث ولإعادة الحط الدى اتحرفوا عنه وهو متد من أفلاطون وأرسطو إلى 
القديس توما مروراً ببلوتين والفلاسفة العرب على الوصوص , 

وقد نعجز عن إبجاد قسمية صعيحة لملهبه هذا إلا إننا نلمح فيه شيثاً من 
الميج المدرسى فى صورنه الحديثة منقولا إلى الثراث العرلى وشيثاً من التوماوية 
الحديثة مكسواً بثرب عربى . نلمح شيئاً من هذا ودن ذاك يدفعه كرم 
البوم إلى قرائه الذين صدمتهم المذاهب الحديثة الممتلثة بالإلعاد وهى الثالية 
والواقعية وأخيراً الوجودية الحديثة , 


هى دعوة صادرة ٠ن‏ رجل عرلى ومسرحى للعودة إلى البناء الخدم 
اللى تسنده العوارض المتينة وأحجار الدرانيت وللسكنى فى رحابه و العيش 
ببن جدراله حرث بيسط العقل حابته وحيث يسود النظام العرنى واللاتيننى 
على السواء , 

وليس ذلك يعتير أنموذجاً لعطاء العقل وسخائه فى أمبى صوره فح.ب 
وإما هناك ما يدل على المضمى قدماً ربجسارة منقطعة النظير وعل 
روح البذل الذى لا يقف عند -حد الوعود وأيضاً على الإقدام التاجيح 
الذى يبلغ غايته , 


ولكن ألا يصح أن نساءل هل كان فى يوم للفلسفة شرط أخسير 
علمها أن تقف عنده . وهل روح العطاء والإقدام ينفيان واجب الاعّراف 
أو أكثر من ذلك مجهود أولتك اللبين أعطأم اللقصد فجنجوا عن الطريق 
الممحيح : 

وأخمبرا هلا مجدر بنا أن لنساءل إذا كانت اللحقيفة وهى عزيزة على 
قب صاحبنا إلى حد بعيد لانقضى ,أن ننضم إلى قافلة التاربيخ بل تحتل مكائنا 
فى "اريخ الفكر اللعديث الذى يسود العلم اليرم وننخرط فى الوسط العربى 


80ت 


اللى ناتسب إليه وهو الآن يعيش حالة الغليان ر الحركة ر القلق شأنه فى ذللك 
شأن البيئة الغربية الحديثة الى لا تعرف رلا تستطيع أن تعرف جو القماء الذى 
كان محبط بأرسطو وابن رشد وابن سينا , 


ولعلنا بعد تساؤلاتنا هله كلها ندرك أن مذهياً مدرسياً جديداً مثيلا 
الذى يطرحه عليئا صاحبنا على هذا النحو من الإبداع قد يكتب له أن 
يقسوم بدور حامم هن شأنه تثبيت دعائم الفكر العرنى القاثم ولكن دون 
التنكر للجهد الذى تبذله الإنسانية بوه بعد يوم فى الملاءمة بين فكرها وبين 
المنغيرات المتلاحقه الى تضطرب ف البيئة وتؤثر على النظرة المستقباية تحرط 
بظرو فنا الزمئية من كل جانب , 


حاث ٠,٠١‏ بوسف كرم 00 
للأستاذ الدكئور مراد وهبة 


يوسف كرم ( 4/! عاما ) مات بعد أن فتح أمام العقلية 
المصرية أبواب الفاسفة » وأمام العقلية الإلحادية أبواب الإبمان » 
وأمام طلاب العلم قلبه الكبير 


قنز مذ ليا 


مات بعد أن صدر ث له خسة مؤلفات , منها ثلاثة عن 
آراء الفلاسفة أجمعين . وكتابان عن آراثه هر . الكتاب 
الأول اسمه )0 العمل توراه » صر را عام /أةة١ا ٠‏ لقرر فيه 
أن الفاسفاث الحديثة عقيمة لأمهسا خالية من العقل وغالية من 
اأروح 4 وخدالية من الإعان 1 وقد أخل على نفسه أن ينقل 
الفلسفة الحدياة من هذا العقم . وقد أنقذها بالفعل من هذا 
العقم فى الكتاب الآانى واسمه « الطبيعة وها بعد الطبيعة ) . 
صدر له يوم أن مات ؟ , : 


وأنت قد تسأل بعد ذاك . ما معنى هذه المصادفة ؟ معناها شىء واحد 
ليس إلا : أن جسم يوشف كرم قد مات أما عقله فباق . وجسمه كان قد بدأ 
بموث مئل عام 1484 عندما أصابه الشال الذى كان يزحف من أسفل إلى أعلى ؛ 
وعتنها عاتحمه مر شن السسكر ؛ وحيها لازءه صداع مستمر , 


أما العقل » أما الروح »؛ فباق من الآن رإلى الأبد ؟ يروى حقرقة الإنسان » 
وحقيقة امراة ويوسف كرم بالفعل قد روى جزءاً ءن كل هسذا . رأراد 
أن يككل ما ثبى فى كتاب أخدبر اسمه (الأخلاق) . 


8ه سم 
وى عام سألته : منى تننهى »٠ن‏ كتاب «الأخلاق » ؟ . 
قال ؛ انميت منه و لكى لن أطبعه ' 
لماذا ؟ , 
لأنى لست قائعاً ماكتنبت . 
وماذا تريد إذن ؟ . 
كتابته من جديد , 
-يا إلهى ..إنه مجهرد شاق جداً . 
لايس هنذا هر ما يؤرقى . وما الذى يؤرقى هو هذا المسد . 
إنه بدأ عرض ويضمحل ويهار ٠,‏ 
- إذن فاذهب بالككتاب إلى المطبعة . 
مستحيل . ليس هذا هن طبعى . 
ربدأ يكتب من جديد , وف العام الماضى اننبى من كتابته . وفى اليوم 
الذى قرر فيه أن يطبع الكتاب انار المأزل الذى كان يقم فيه . واختفت 
والأخلاق: واختفث ممعها ترجات دقيقة لبعض ٠ؤلفات‏ كبار الفلاسفة , 


 ةمأالا‎ 


آخر رسالة من بوسف كرم الى كاتب المقال 


محنة قاسية . ولكن يوسف كرم كان أقسى منها احتملها بلا يأس وبلا ألم 
وبلا ندم . وبدأ يكتب من جديد . ولكن كان الأوان قد فاث , 

واللى نحاول أن يكتب عن حياة هذا الفبلسرف العظم لن نجد إلا هذا 
الحادث , ذلاك أن حياته كانت تسير فى خط واحد مستقم اسمه والفلسفة) , 
درسها فى فرنسا أثناء الحرب العامية الأولى ثم قام بتدريسها فى فرنسا أيضا , 
وف عام 8؟9١‏ كتب إليه عميد كلية الآداب المصرية فى ذلك الوقت 
اللكتور طه سحسين سخطاباً مخيره فيه أن اللدامعة فى حاجة إليه . : 

وجاء الرجل إلى مصر 0 وطنه » وظل يواصل تدريس الفاسفة حبى 
عام 1484 » ثم اعتزل التدريس وب فى طنطا قائماً بما حيط به هن العطف 
فى جو عائل محدود , وفى القاهرة كان يفكر وزير كريم هو صلاح البيطار فى 
أن يفعل شيا للرجل .. أى شىه . ولكن الموت كان أسبق منه إلى يوسف كرم. 
لقد كان الموت محاول أن محمله مئل حمس سنوات . وكان هو يقاوم ء 
ولكنه فى الهاية اسكسم مر يشا . 


وأنت قد تسأل فى اللهاية : 
اذا نعيش ؟ 
هل من أجل هذه اللحياة ؟ 
أو من أجل حياة أخرى ؟ 
و يجيب يوسف كرم نفسه فى الكتاب الذى صدر له صباح الحميس : 
( تعيش من أجل حياة أخرى ) 


وءن أجل ذلاك مات يوسف كرم , 


مراذ وشبسه 
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للحن 


رقالص<ة 


تصدير للمشرف على الكتاب التلكارىي (عاطف العراق ) 


القسم الأول : بحوث عن بوسف كرم وكتبه 


إبراهم مك كور 


يوسف كرم «ؤرخ الفلسفة م ل ا يان ونوا 


الأب جورج قنواق 

يوسف كرم من يلال رسائلة اين اله 
مراد وهبة 

يوسف كرم : الفيلسوف العقلى المعتدل 


سعيد زايد 
يوسف كرم وكتابه العقل والوجود 8 


نبيلة زكرى زكى 


تحلي ل كتاب الطبيعة وما بعد الطبرعة ليوسف كرم ... : 


القسم الثائى دراسات ههداة اليه 
توفيق الطويل : 
دور الدين والأخلاق فى بناء الثقافة فى مصر المعاصرة 


بحجى هويدى 


ومحدة المعرفة - الفلسفة والعلم والدين اه ث6 فونه 


7 


"5 


يفا 


نان 


لضن 


ولك 


رق الصفحة 


محمود فهمى زيدان 
مذاهب الشلثك ومواجهما 
عمل محمود صبحى 
ببن دعق راطبة أثينا ودكتاتورية اسيرطة 000 0 
عيك القادر مود 
المكزون السنجارى ( من أعلام صوفية القرن السابع الهجرى ) 
عاطف العراق 
الإنسان عند فلاسفة المغرب العربى 
محمود حمدق زتزرق 
عزثت قرلى 
حول بعض جوانب الغموض فى محاورة ثياتيتوس لأفلاطون 
( بين الفكر والمعرفة ) . 
سبير فضل الله الشافعى 
الشاك واليقين فى فلسفة اليونان والمسلمين 
زيلب محمود اللعضيرى 
الفياسوف البودى سلوان بن جبيرول بين المبود والمسرحيين 
القسم الثالث : 
مختارات من محاضرات بالفرنسية ألقاها يوس ف كرم فى الحلقة 


التوماوية ومنشورة فى كراسات الحلقة التوماوية يبر روف فقة 
( ترجمة: زينب محمود اللضيرى ) 
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امك 


حض 


/ا4" 


دلفنا 


يلي 


عم 


ل ثم الصفدة 


١‏ حملة الغز الى على الفلاسفة د ره 

؟ سا آراء إسمو ان العبلما الفلسفرة 

" - القلق الإنسالى فى الفكر البو نانى 

5 -المدينة الفاضلة عند القاراني .., .,. ... .., ا 
ه - فكرة الفلسفة عند القديس توها الأكريبى ا 
" -ق مفهوم الفلسفة المسريحية 


القسم الرابع ؛: 
مقالات متئوعة ليوسف كرم وعرض لبعض كنيه 

لف لقيال لشي ٠‏ جرد مجه و من سا 
؟ - نقد لكتاب محمد عبده تأرف عهان أهحن 5500000 
9 نقد لكتاب : مبادىءعلم النفس العام ١‏ 

لني وس سراي م م ا ا ع 
4 - نقد لكتاب : ناهج البحث عند «فكرى الإسلام و تقد 

المسلمين للمنطق الأر سططاليسى .- تأليف على ساب النشار 
ه - نقد لكتاب : الإدر'ك الحسى غند ابن سسيئا - 

تأليف محمد عمان الى 
5 .نقد لكتاب :.ؤلفات ابن سينا تأليف الأب جور جقنواق 
-- نقد لكتاب : فلسفة المعئزلة تأليف الببر نصرى ادر 6 
م - نقد إبراهم مدكرر لكتاب تاريخ الماسفة الأوربيسة فى 

نشل الرسط لوس كرم ارس مود دوي د ع 
4 نقد محم يوسلف مومى لكتاب: تاريخ الفلسفة الحديقة 


إيوسف كرم لمفة وقعو ا ,م 


لين 


رقم الصفحة 


الفسم الخامس : قبيل الوفاة 
١‏ -ءقالة مرادوهبة نجريدة الأهرام بتاريخ ١١96‏ دوا 
١‏ - خطاب يوسف كرم للأستاذ أعرل زبدان مخصوص «قسالة 
فأ الل جواظية *. ناو واوا ون اموي لوو للم لوو ل لايد 
القسم السادس : بعد الوفاة ( فى ذكرى يوسف كرم ) 
كات نشرت بالعدد المحاهس من مجلة مدير رهى : 
0 4 لعل ا 4 
- إبراهيم ملكور ال او 1 
شم لرروسف مودى اط وسكا 
4 -عوان أمين : يوس ف كرم الفياسوف ... ... ... ... 
ه نرب بلدى : الفلسفة العربية بين التشدد والترحيب ... 
5 - مهراد وهبة : ماث يوس ف كرم 


المقدمة الغر نسية 


5ه 


ريك 


طبع بالهيئة العامة لشئون المطاهع الأميررية 


رئيس مجلس الادارة 


رمزى السيد شعبان 


رقم الابداع بدار الكتب 11/4 1988/59 
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